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INTRODUZIONE 



Il lavoro che qui vado ad affrontare riguarda un documento preziosissimo: 
Yltinerarium Egeriae. Si tratta di un testo del IV secolo d.C, attribuito ad una 
donna, importante per diversi fattori. Primo fra tutti e certamente uno dei fattori 
più rilevanti, risiede nel fatto che si tratta di un testo scritto da una donna del IV 
secolo, un'instancabile pellegrina, sempre curiosa e desiderosa di vedere più 
posti possibili. Si tratta di Egeria, viaggiatrice ante litteram la cui storia è giunta 
a noi in modo fortunoso. Egeria è una donna, molto lontana cronologicamente, 
ma straordinariamente vicina quanto a spirito e iniziativa. Infatti, ella con il suo 
viaggio, così lungo e intenso, rappresenta il modello per quanti poi hanno voluto 
intraprendere il suo stesso cammino. 

Ella ci porta così nei luoghi preziosi per la cristianità, permettendoci di 
ricostruire non solo luoghi e posti da lei visitati, ma dando anche un prezioso 
contributo per la ricostruzione della liturgia di Gerusalemme nella sua epoca. La 
lingua da lei utilizzata è un eccezionale esempio di latino volgare ricco di 
espressioni popolari, dandoci la misura della curiosità e della capacità di 
osservazione dell'autrice, si è notato come essa sia molto vicina al sermo 
cotidianus, ossia la lingua parlata, però, si è visto anche che essa non trascura 
dati appresi a scuola, in quanto neh' Itinerarium sono riportati elementi della 
tradizione letteraria. 

La figura di Egeria, a partire dalla scoperta del manoscritto, nel 1884, ha 
appassionato generazioni di studiosi, che hanno cercato di rispondere a 
interrogativi che hanno avvolto lei e la sua opera. Siccome nulla si conosce di lei 
con esattezza, la maggior parte degli studi ha portato a molte ipotesi. Forse 
compì il suo viaggio intorno al 381, forse fu una monaca (lo si evince dal rispetto 
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che suscitava fra vescovi e prelati che incontrò) ma potrebbe essere stata una 
ricca e influente signora, forse di stirpe regale, forse proveniente dalla Spagna, il 
suo carattere, la sua forza e la sua determinazione si intuiscono man mano che si 
procede nella lettura dei suoi scritti, delle sue descrizioni di luoghi, persone e 
azioni. Lucida, colta, curiosa Egeria intraprese un viaggio attraverso il Medio 
Oriente che la portò consapevolmente sulle orme non solo di Gesù Cristo ma 
anche degli Apostoli e dei primi martiri. In nave fino a Costantinopoli e poi a 
piedi o a cavallo o su battelli, attraverso la Palestina, l'Egitto, la Fenicia, la 
Mesopotamia, l'Arabia. 

Tuttavia, quello che possediamo del suo testo, forse una terza parte, è 
sufficiente a farci avere della sua personalità e dei suoi entusiasmi una vivida 
idea. Il testo, importante per la storia della prima cristianità e non solo, ci 
permette di sviluppare altri temi ad esso connesso: l'evoluzione della lingua; il 
fenomeno del pellegrinaggio e la letteratura ad esso connessa; ma anche di capire 
come Egeria non fu certamente l'unica donna nel IV secolo a compiere un 
viaggio in Terra Santa e che la donna in quel periodo ha rivestito sicuramente 
una certa importanza. 

Inoltre, i fenomeni del monachesimo e del pellegrinaggio femminile, più di 
quelli maschili hanno da sempre suscitato un fascino particolare, possiamo dire 
trattarsi di fenomeni di alta suggestività culturale. Con l'avvento del 
Cristianesimo, infatti, si segnala una rivalutazione della figura femminile e 
proprio la fede in Cristo diventa un mezzo di riscatto ed emancipazione dai 
condizionamenti legati al sesso, occasione per abolire le discriminazioni sociali e 
per ridurre a valori relativi i legami famigliari. 

Anche se lo studio sulP Itinerarium Egeriae è stato trattato già ampiamente 
e soprattutto tra XIX e XX secolo ha trovato un maggiore approfondimento da 
parte degli studiosi, è sempre utile ed importantissimo ricordare e sottolineare 
l'esperienza vissuta da donne lontane da noi, ma al tempo stesso molto vicine, in 
quanto ci permettono di rivivere i loro viaggi. 
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Nel primo capitolo si illustra in modo sintetico com'è costituita e strutturata 
l'opera di Egeria. Un riassunto spiega le due parti che compongono l'opera: la 
prima parte dell' Itinerarium in cui si affrontano le tappe percorse dall' autrice- 
protagonista; la seconda parte invece descrive la liturgia gerosolimitana vissuta 
sempre in prima persona dall'autrice. 

Il secondo capitolo affronta in modo più dettagliato tutti quegli studi 
effettuati sull'autrice e sulla sua opera, giacché nel tempo una serie di dubbi e 
d'ipotesi ha avvolto quella che noi oggi indichiamo come Egeria. Partendo 
quindi dalla storia del manoscritto scoperto nel 1884 dal bibliotecario aretino 
Gian Francesco Gamurrini, si arriva poi all'identificazione dell'autrice, alla sua 
provenienza, al suo status sociale e alla sua cultura, con studi che hanno 
interessato la lingua e lo stile di Egeria. 

Infine, nel terzo capitolo viene sviluppato il fenomeno del pellegrinaggio, in 
quanto l'autrice e il suo testo sono fortemente ancorati a questo fenomeno che 
proprio in quel periodo stava prendendo piede. Dapprima si cerca di dare una 
descrizione e un significato del pellegrinaggio in generale, in quanto si tratta di 
un fenomeno storico che ha coinvolto da sempre l'uomo, quindi una breve 
parentesi storica sull'argomento che definisce alcune caratteristiche della figura 
del pellegrino, valide sia per il periodo tardo antico che medievale, quindi notizie 
utili che ci permettono di cogliere meglio la nostra pellegrina. In particolar modo 
ci si sofferma sul pellegrinaggio cristiano del IV secolo in Terrasanta, proprio 
quello della nostra autrice, che ha visto una maggiore fioritura in questo 
particolare periodo, grazie ad una maggiore libertà di culto e in particolar modo 
della religione cristiana (editto di Milano 313), all'edificazione delle basiliche 
costantiniane e alla restaurazione della Gerusalemme cristiana. Si pone poi 
un'attenzione ai viaggi compiuti da alcune figure femminili, evidenziando come 
nel IV secolo d.C. abbiamo più di una testimonianza di donne viaggiatrici e di 
come proprio loro abbiano costituito un primo esempio di emancipazione 
femminile rispetto al passato. I loro viaggi sono suggestivi ed unici proprio 
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perché si tratta di donne forti che hanno saputo fronteggiare un'esperienza simile 
in cui le condizioni di viaggio presentavano molti rischi e pericoli. Un'ultima 
analisi pone l'attenzione sulla letteratura nata attorno al fenomeno del 
pellegrinaggio, quindi primi esempi di racconti di viaggio, diari, itinerari, ma 
anche una letteratura critica nei confronti di tale fenomeno. 

In definitiva, il testo di Egeria rimane un unicum, una testimonianza scritta 
davvero preziosa, che ha permesso e permette tutt'oggi agli studiosi di compiere 
importanti ricerche. L' Itinerarium, infatti, «gode di crescenti fortune critiche, 
non da ultimo per il fatto di essere uno dei pochissimi scritti di mano femminile 
del tardo-antico». 1 Inoltre, si tratta di una delle poche testimonianze che, anche se 
priva di alcune sue parti, è arrivata intatta fino a noi, fornendoci conoscenze 
altrimenti perdute. 

Al di là dell'itinerario scelto da Egeria, donna coraggiosa, spinta da una 
profonda fede che la portò ad affrontare indicibili fatiche soprattutto per una 
donna, il tratto saliente della sua personalità è quello che caratterizza da sempre i 
viaggiatori che compiono con profonda curiosità e senza alcun pregiudizio ogni 
passo del loro lungo cammino. 

E se tutt'oggi ne parliamo è perché possiamo trovare nei suoi resoconti uno 
spirito moderno e una curiosità culturale che possono fare la differenza tra i 
viaggiatori e i turisti. 



1 Manlio Simonetti, Egeria, in Simonetti M.- Prinzivalli E., Letteratura cristiana antica: antologia di 
testi, Voi. E, Dall'epoca costantiniana alla crisi del mondo antico (quarto secolo), Casale Monferrato, 
Piemme, 1996, p. 967. 
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"Tunc ego, ut sum satis curiosa. . ." 

(Egeria, Itinerarium 16,3) 



CAPITOLO I 



L'opera: L'Itinerarium Egeriae 



1.1. Presentazione dell'opera 

L'Itinerarium Egeriae o Peregrinatio ad loca sancta di Aetheria, che oggi 
convenzionalmente chiamiamo Diario di Viaggio è un testo latino della fine del IV 
secolo d.C, ma è un'opera «nota solo dall'anno 1887» 1 che viene attribuita alla 
pellegrina Egeria, in cui ella descrive appunto il suo pellegrinaggio in Terrasanta. 

Il testo di Egeria è una «lettera contenente il resoconto di un pellegrinaggio scritta 
da una donna a una comunità di donne», per raccontare loro l'itinerario compiuto. 
L'epistola, composta al termine del viaggio a Costantinopoli, conserva uno stile 
volutamente non letterario, dato dall'esigenza di mettere per iscritto al più presto e 
comunicare con chiarezza ricordi ancora freschi nella memoria. Tuttavia, possiamo 
definire l'opera di Egeria un diario, in quanto è presente una forte componente 
personale, che imprime al testo proprio questa dimensione, ma anche e soprattutto 
perché l'opera intende comunicare non solo un viaggio ma un'esperienza. 

Il Diario di viaggio di Egeria è un documento prezioso per la storia ecclesiastica e 
per quella liturgica. In effetti, offre indicazioni precise circa le chiese di Gerusalemme e 
dei suoi dintorni (Santo Sepolcro, Sion, Eleona o Monte degli Ulivi, Betlemme, 
Betania) con le celebrazioni che vi si svolgevano alla fine del quarto secolo e notizie 
circa lo strutturarsi della vita monastica e sull'organizzazione ecclesiastica. 



1 Berthold Altaner, Itinerari di Palestina, in Patrologia, 7. ed., Torino, Marietti, 1977, pp. 248-249. 

2 Introduzione, in Egeria, Diario di viaggio, traduzione e note di E. Giannarelli, introduzione di A. 
Clerici, Torino, Edizioni Paoline, 1999, p 5. 

3 Ivi, pl9. 
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1.2. Struttura dell'opera 

Il Diario di Viaggio non ci è stato trasmesso completo, infatti, oltre ad alcune 
lacune all'interno del testo, mancano i passi riguardanti la partenza e il viaggio dalla 
terra d'origine sino alla vallata del Sinai. 

Tuttavia, la struttura della parte rimastaci si compone di due sezioni: la prima 
riguarda il diario di pellegrinaggio (capitoli 1-23), la seconda descrive la liturgia di 
Gerusalemme e le catechesi prebattesimali e mistagogiche (capitoli 23-49). 

La prima sezione è composta da quattro viaggi che partono da Gerusalemme: il 
primo viaggio (dicembre 383 secondo il Maraval), di cui manca nel codice la parte 
iniziale, comincia ai piedi del Sinai con ritorno a Gerusalemme attraverso la terra di 
Gessen, dopo aver toccato Faran, Clysma e Arabia (capitoli 1-9); il secondo viaggio 
(febbraio 384) conduce Egeria al di là del Giordano, oltre la città di Livias, fino al 
monte Nebo (capitoli 10-12); il terzo viaggio (fine febbraio-inizio marzo 384) consiste 
in un pellegrinaggio in Idumea, fino a Carneas, dove si trova la tomba di Giobbe, e a 
Tesbe (capitoli 13-15), città natale del profeta Elia (il testo è interrotto da una lacuna); il 
quarto infine (dal 25 marzo all'aprile 384), che risulta essere il più lungo, porta Egeria 
in Mesopotamia attraverso Antiochia, Batanis (o Bathnae), Edessa fino a Charris, con 
ritorno a Costantinopoli passando per Tarso e Seleucia e poi prendendo la via che 
attraversa la Cappadocia, la Galazia e la Bitinia per giungere a Calcedonia e finalmente 
alla seconda Roma, la capitale d'Oriente (capitoli 16-23). 

La seconda sezione è tutta centrata sulla liturgia della chiesa di Gerusalemme, nel 
cui testo, mutilo della fine, c'è una seconda lacuna. Dapprima è descritto il ritmo della 
settimana, con gli uffici delle singole ore (capitoli 24-25), poi lo svolgersi dell'anno 
scandito dalle grandi feste che commemorano i fatti salienti della vita di Cristo: 
dall'Epifania (giorno in cui in quel tempo in Palestina si ricordava l'apparizione della 
divinità in una carne umana, ossia la nascita di Gesù), alla Presentazione al Tempio, 
dalla Quaresima (con la pratica regolata del digiuno) alla "grande settimana", la 
settimana santa, dalla Pasqua all'ottava di Pasqua, dalla Pentecoste al tempo liturgico 
che la segue (capitoli 25-44). Gli ultimi due capitoli rimastici (48-49), separati dai 
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precedenti dagli sviluppi dedicati alla catechesi battesimale, riguardano la festa della 
Dedicazione del Martyrium (Festa delle Encenie) della basilica costantiniana del Santo 
Sepolcro e di quella della Risurrezione che si celebrava alla metà di settembre. 4 

1.3. L'Itinerario 

Attraverso il testo di Egeria possiamo ripercorrere il viaggio da lei compiuto nei 
paesi della Terra Santa. Ecco le tappe principali del suo viaggio: 

• Il Sinai 

È evidente, sin da subito, da come Egeria parla, che non è sola durante il suo 
cammino. La comitiva di cui lei fa parte si trova nella vallata antistante al Sinai, dove 
con le guide del posto è suggerito di fare una preghiera. Egeria descrive la valle 
richiamando all'attenzione che lì i figli di Israele fecero sosta in quei giorni in cui Mosè 
salì sul monte del Signore rimanendovi quaranta giorni e quaranta notti. Inoltre, si tratta 
della valle nella quale fu costruito il vitello ed ancora la valle alla cui estremità è il 
luogo in cui, mentre Mosè pascolava le greggi di suo suocero, di nuovo gli parlò il 
Signore dal roveto in fiamme. Gli uomini di Dio, come li chiama Egeria, 
accompagnavano e mostravano alla sua comitiva, ad uno ad uno per questa valle i 
luoghi che stanno nelle Scritture. Il sabato sera affrontarono la montagna e giunsero a 
degli eremitaggi, dove furono accolti dai monaci che vi abitavano e che diedero loro 
ogni ospitalità. Lì inoltre vi era una chiesa con un sacerdote. Dopo aver trascorso la 
notte lì, alle prime ore della domenica con il prete e i monaci del posto, cominciarono a 
salire le montagne, una dopo l'altra scalandole con enorme fatica, fino a giungere così 
alle falde del monte di mezzo che è proprio il Sinai. Egeria a questo punto sottolinea che 
giunsero alla sommità del monte di Dio per volere di Cristo e che l'evidente fatica data 
dal fatto che bisognava salire a piedi, non era avvertita, perché sempre per volere di Dio 
vedeva realizzarsi il suo desiderio. Sul Sinai, dove fu data la Legge, dice Egeria che non 
c'era niente, tranne la sola chiesa e la grotta dove stette Mosè. Poi letto tutto il passo del 
libro di Mosè e fatta l'oblazione secondo il rito, i preti del luogo dettero loro delle 



4 Introduzione, in Egeria, Pellegrinaggio in Terra Santa, traduzione, note ed introduzione di P. Siniscalco 
e L. Scarampi, Roma, Città Nuova Editrice, 1985, pp. 24-25. 
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eulogie, ossia delle mele che nascono sul monte. Subito dopo i monaci mostrarono loro 
altri luoghi, a cominciare dalla grotta dove stette Mosè. Discesero poi dal Sinai per 
raggiungere un'altra montagna unita a questa: il Choreb (ossia la montagna dell'Oreb) 
dove si nascose il profeta Elia. Dopo l'opportuna oblazione, la preghiera e letto il passo 
preciso del Libro dei Regni, si diressero verso il luogo in cui era stato sant'Aronne con i 
settanta anziani, mentre Mosè riceveva dal Signore la Legge destinata ai figli di Israele. 
Letto il brano relativo, poi discesero il monte. In seguito, raggiunsero un altro luogo 
importante, ossia il roveto da cui il Signore parlò a Mosè nel fuoco e dove trovarono 
una chiesa. Partiti dal roveto poi i monaci mostrarono loro altri luoghi. 5 




Fig. 1.1.: Il pellegrinaggio di Egeria al Sinai. 6 



5 Per il riassunto dell'opera: Egeria, Diario di viaggio, op.cit, Ediz. Paoline, pp. 23-34. 

6 Appendice, in Egeria, Pellegrinaggio in Terra Santa, traduzione, note ed introduzione di P. Siniscalco e 
L. Scarampi, Roma, Città Nuova Editrice, 1985. 
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• Da Faran a Clysma 

Così dopo aver visto i luoghi che avevano desiderato vedere si fece ritorno a 
Faran (si trattava del centro più importante della penisola del Sinai e dove Egeria era già 
stata, per giungere al monte di Dio). Si procedette in direzione del Mar Rosso e 
ripercorrendo le stesse tappe del viaggio di andata al Sinai si ritornò a Clysma (l'attuale 
Suez). 7 

• Da Clysma ad Arabia 

Da Clysma, quindi dal Mar Rosso, si procedette poi fino alla città di Arabia. 
Durante questo tragitto i monaci mostrarono tutti i luoghi che Egeria chiedeva di vedere 
secondo le Scritture. Si arrivò a Magdalum, dove vi era un forte con un ufficiale e dei 
soldati; di qui si raggiunse poi la pianura lungo il Mar Rosso di Belsefon, dove vi era un 
altro forte. Fu mostrato anche Oton (Etham) che era al confine del deserto e anche la 
modesta collina di Soccoth, dove i figli di Israele ricevettero la legge della Pasqua. Fu 
mostrata anche la città costruita dai figli di Israele, Pithom, anch'essa un forte. Si giunse 
poi all'antica città chiamata un tempo Heroum, e che invece nell'epoca di Egeria si 
chiamava Hero. Di qui poi si giunse alla città di Arabia, situata nella terra di Gessen, 
attraversando però prima Ramesse, una pianura, dove non c'era nient'altro se non due 
statue che rappresentavano Mosè e Aronne e un vecchissimo albero di sicomoro, che si 
dice essere stato piantato dai patriarchi e che avesse anche delle proprietà benefiche. 8 

• Da Arabia a Gerusalemme 

Il giorno in cui giunsero ad Arabia era la vigilia della beatissima festa 
dell'Epifania. In quel giorno dovevano essere celebrate le veglie nella chiesa, quindi il 
vescovo li tenne lì per due giorni. Partiti di là poi fecero tutto il cammino attraversando 
la terra di Gessen ed Egeria sottolinea di non aver mai visto un paese più bello che 
questa terra. Da Arabia giunsero poi a Tatnis, la città dove nacque Mosè. Da Tatnis si 



7 Per il riassunto dell'opera: Egeria, op.cit, Ediz. Paoline, pp. 34-35. 

8 Ivi, pp. 35-39. 
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giunse poi a Pelusio. Ripartendo di lì si giunse, attraverso le singole tappe dell'Egitto, in 
Palestina, rientrando così a Gerusalemme. 9 

• Al Nebo 

Dopo un po', secondo il volere di Dio a Egeria venne il desiderio di andare fino in 
Arabia, al monte Nebo, nel luogo in cui Dio ordinò a Mosè di salire e lì doveva anche 
morire. Partendo da Gerusalemme e viaggiando con un prete, dei diaconi e dei monaci, 
giunsero fino a quel luogo del Giordano, dove i figli di Israele erano passati. Giunsero 
poi a Livias, una città al di là del fiume Giordano, sulla sponda opposta rispetto a 
Gerico, dove i figli di Israele avevano fissato l'accampamento. Si trovavano quindi 
nella pianura sotto le montagne dell'Arabia, lungo il Giordano, dove i figli di Israele 
piansero Mosè e inoltre dove Mosè scrisse il libro del Deuteronomio e benedisse i figli 
di Israele. Qui, in questa piana, fecero un'orazione, lessero anche una parte del 
Deuteronomio, il cantico di Mosè e le benedizioni che egli aveva pronunciato sopra i 
figli di Israele. Dopo la lettura, si fece un'orazione e rendendo grazie a Dio ripartirono 
di là. Egeria, qui, pone l'accento su quali fossero le loro abitudini ogni qual volta si 
raggiungevano i luoghi desiderati: dire un'orazione; leggere il brano relativo dalla 
Bibbia; recitare poi un salmo adatto alla circostanza; e infine fare nuovamente una 
preghiera. Prima di recarsi al Nebo, gli fu consigliato da un prete di Livias di vedere 
l'acqua che sgorgava dalla roccia, quella che Mosè dette ai figli di Israele assetati. Di 
qui poi giunsero al Nebo, dove sulla cima vi era una chiesa non grande, al cui interno 
c'era una tomba in cui si dice fu deposto Mosè dagli angeli dato che non si conosce la 
sua vera sepoltura. Dopo aver visto tutto quello desiderato, si fece ritorno attraverso 
Gerico tornando nuovamente a Gerusalemme. 10 

• A Carneas: La tomba di Giobbe 

Dopo qualche tempo, partendo da Gerusalemme, si recò poi nella regione di 
Ausitis, per vedere la tomba di Giobbe, nella città di Carneas che un tempo era chiamata 
Dennaba. Andando lungo questo itinerario, Egeria vide una valle bellissima in cui vi era 
un villaggio chiamato Sedima, al cui centro si trovava un monticello sulla cui sommità 



9 Ivi, pp. 39-41. 

10 Ivi, pp. 41-48. 
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c'era una chiesa. Si trattava della città del re Melchisedek, un tempo chiamata Salem, il 
cui nome poi si trasformò in Sedima. Il santo sacerdote del posto con i chierici 
condussero Egeria e la sua comitiva su, fino alla chiesa. Dopo furono portati in un'altra 
valle molto bella, giungendo poi in un frutteto in cui vi era una fontana che aveva 
davanti a sé una specie di lago, dove si riteneva che avesse operato san Giovanni 
Battista. Dopo aver ricevuto le eulogie del frutteto di san Giovanni Battista, ripartirono 
per riprendere l'itinerario che stavano percorrendo. 11 

• Tesbe e il Corra 

Procedendo per un po' nella valle del Giordano, giunsero nella città del profeta 
Elia, Tesbe in cui vi era la grotta nella quale rimase il santo e la tomba di san Jefte. 
Andando avanti lungo quell'itinerario, Egeria vide una valle immensa, ossia la valle del 
torrente Corra, dove si fermò sant'Elia ai tempi del re Achab. Dopo qualche giorno di 
cammino apparve ai loro occhi una montagna grandissima. 

A un certo punto, il racconto s'interrompe poiché nel manoscritto manca un 
foglio, quindi, si parla subito dopo del luogo in cui era stato Giobbe, che fu costretto 
dopo tanti anni che risiedeva nel deserto a muoversi e a scendere nella città di Carneas 
per avvertire il vescovo e chierici del tempo, di scavare, secondo ciò che gli era stato 
rivelato. Scavando nel luogo indicato trovarono una grotta, in cui vi era una pietra sul 
cui dorso vi era scolpita la parola Iob. Ed ecco, che in quel luogo fu costruita una chiesa 
in onore di Giobbe. Dopo questo racconto su Giobbe Egeria dice che pregarono il 

1 2 

vescovo di fare l'oblazione e dopo di ciò ritornarono a Gerusalemme. 

• Da Gerusalemme ad Antiochia 

Trascorsi già tre anni da quando Egeria era arrivata a Gerusalemme, volle poi 
recarsi in Mesopotamia di Siria, per vedere i santi monaci che lì erano numerosi, ma 
volle recarsi anche per pregare alla tomba di san Tommaso apostolo, ad Edessa. Partì, 
quindi, da Antiochia per la Mesopotamia, da lì entrò poi nel territorio della provincia 
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Augustofratense, giunse fino alla città di Gerapoli, dove vi sostò. Partendo poi da qui 
arrivò al fiume Eufrate. Passato questo, entrò nel territorio della Mesopotamia di Siria. 

• Edessa 

Proseguendo il suo cammino arrivò alla città di Batanis, dove vi era una chiesa 
con un vescovo veramente santo. Ripartendo di là giunse poi a Edessa, dove si recarono 
subito alla chiesa e alla tomba di san Tommaso. Il vescovo di quella città portò Egeria al 
palazzo del re Abgar e le consegnò poi le lettere, sia quella di Abgar al Signore, sia 
quella del Signore ad Abgar, che lo stesso vescovo aveva letto sul posto. 14 

• Charris 

Dopo tre giorni poi Egeria si recò alla città di Charris, che nelle Sacre Scritture è 
chiamata Charra, dove si fermò sant 'Abramo. Lì visitò subito la chiesa e il vescovo 
mostrò tutti i posti che la comitiva desiderava vedere. Infatti, questi, per primo li 
condusse a una chiesa fuori dalla città, nel punto in cui un tempo sorgeva la casa di 
sant'Abramo, fatta sulle stesse fondamenta e con le stesse pietre. Dopo, li condusse al 
pozzo da cui attingeva l'acqua santa Rebecca. 15 

• Da Antiochia a Seleucia 

Egeria, rientrata ad Antiochia, vi rimase una settimana, poi giunse alla provincia 
detta Cilicia, che ha come capitale la città di Tarso, dove già era stata andando verso 
Gerusalemme. Preferì poi recarsi al santuario di santa Tecla, in Isauria, a tre tappe da 
Tarso. 16 



13 Ivi, pp. 55-56. 

14 Ivi, pp. 56-61. 

15 Ivi, pp. 61-66. 
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Fig. 1.2.: I pellegrinaggi di Egeria al Monte Nebo, a Carneas, ad Edessa e Charra e a 
Seleucia d'Isauria. 17 

• Il Santuario di Santa Tecla e l'arrivo a Costantinopoli 

Partendo così da Tarso, arrivò a Pompeiopoli, una città sul mare, ancora in Cilicia. 
Entrata nell'Isauria, fece tappa prima nella città di Corico e poi a Seleucia di Isauria, 
dove si recò subito dal vescovo e vide anche lì una chiesa molto bella. Da qui, si recò 
poi a Santa Tecla, dove vi trovò una sua amica carissima, alla quale in Oriente tutti 



Appendice, in Egeria, op. cit., Città Nuova Editrice, 1985. 



rendevano testimonianza per la sua vita, la santa diaconessa Marthana, che aveva 
conosciuto a Gerusalemme. Lì a Tecla vi erano moltissimi monasteri sulla collina e, al 
centro, vi era un muro molto grande che circondava la chiesa, in cui si trovava il 
santuario della martire. Una volta arrivata al santuario, si pregò e furono letti tutti gli 
Atti di santa Tecla. Dopo due giorni trascorsi lì, tornò a Tarso e trascorsi altri tre giorni 
qui, giunse poi a Calcedonia, dove si fermò a causa del famosissimo santuario di santa 
Eufemia. Il giorno seguente, passando il mare, giunse a Costantinopoli, dove dopo aver 
visto tutte le chiese, tutti i santuari dedicati agli Apostoli e tutti quelli dedicati ai martiri, 
non cessava di rendere grazie a Dio come non cessavano i suoi desideri di vedere altri 
luoghi. Infatti, riferisce alle sorelle lontane alle quali è indirizzata questa lunga epistola, 
che aveva il desiderio di recarsi in Asia, ad Efeso, per vedere e pregare al santuario del 
beato apostolo Giovanni. 18 

1.4. Liturgia di Gerusalemme 

La seconda parte del Diario descrive la liturgia della Chiesa a Gerusalemme nel 
IV secolo: 

• Liturgia oraria di ogni giorno 

Egeria descrive l'ufficio di ogni giorno, che si svolgeva nei luoghi santi durante 
l'arco della giornata. Infatti, ogni giorno prima del canto dei galli, si aprivano tutte le 
porte dell'Anastasi (luogo della risurrezione e luogo base della liturgia gerosolimitana), 
dove vi discendevano tutti i monazontes (i monaci) e le parthenae (le vergini), ma anche 
i laici uomini e donne che volevano fare la veglia mattutina. Qui, si cantavano inni e si 
rispondeva ai salmi e alle antifone e a ogni singolo inno si faceva una preghiera. Al 
mattino, arrivava dentro la grotta, il clero con il vescovo, che dall'interno dei cancelli, 
innanzitutto diceva una preghiera per tutti; annoverava i nomi di coloro che voleva 
ricordare; benediceva i catecumeni; infine diceva una preghiera e benediceva i fedeli. 
La funzione, terminava nel momento in cui il vescovo usciva da dentro i cancelli, tutti si 
avvicinavano alla sua mano ed egli li benediceva. All'ora sesta (circa mezzogiorno) tutti 
discendevano nell'Anastasi, dove si recitavano salmi e antifone, il vescovo discendeva 

18 Per il riassunto dell'opera: Egeria, op.cit, Ediz. Paoline, pp. 67-69. 
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nuovamente nella grotta, dove diceva prima un'orazione; poi benediceva i fedeli e 
nuovamente, mentre usciva, tutti si avvicinavano alla sua mano. Anche all'ora nona (le 
tre del pomeriggio) si faceva ugualmente come all'ora sesta. All'ora decima (tra le tre e 
le cinque del pomeriggio) chiamata lì licinicon (mentre da lei in occidente lucernale), 
tutti si raccoglievano nuovamente all'Anastasi, dove veniva fatta una gran luce con 
candele e ceri; si cantavano i salmi lucernali e le antifone insieme al vescovo e ai 
sacerdoti. Fatta la funzione all'Anastasi, si accompagnava il vescovo fino alla Croce, 
dove pronunciava una preghiera; benediceva i catecumeni; poi un'altra orazione e infine 
impartiva la benedizione ai fedeli. Sia il vescovo che il popolo si recavano dietro la 
Croce dove si svolgeva l'identico rito che si era svolto davanti. Tutte le funzioni 
avevano luogo ogni giorno per sei giorni alla Croce e all'Anastasi. Il settimo giorno, 
ossia la domenica prima del canto dei galli, tutti si raccoglievano come per Pasqua, 
nella basilica vicino all'Anastasi, dove si cantavano inni e antifone e si facevano 
preghiere. Poi non appena il primo gallo avesse cantato, il vescovo e il popolo 
entravano nell'Anastasi, dove dopo aver cantato tre salmi e fatte tre orazioni, venivano 
portati dei turiboli, all'interno della grotta, tutta la basilica dell'Anastasi si riempiva di 
profumi. Letto il Vangelo, il vescovo veniva accompagnato alla Croce, dove di nuovo 
veniva detto un salmo e si faceva una preghiera e, benedetti i fedeli, la funzione 
terminava. Il vescovo si ritirava così a casa sua, mentre tutti i monazontes tornavano 
all'Anastasi per cantare salmi e antifone fino a che non facesse giorno. Quando si era 
fatto giorno, ci si riuniva nella chiesa maggiore, costruita da Costantino, quella che si 
trova sul Golgota dietro la Croce, dove si faceva tutto quello che si aveva l'abitudine 
fare ovunque la domenica. 19 

• L'Epifania 

Per l'epifania i monazontes, sul far dell'alba, si recavano a Gerusalemme, dove il 
vescovo e tutti quelli che erano con lui entravano nell'Anastasi, dove si cantava un 
salmo, si faceva una preghiera e venivano benedetti dal vescovo prima i catecumeni e 
poi i fedeli. Si celebrava, dunque l'ufficio il primo giorno nella chiesa maggiore, che era 
sul Golgota. Dopo la funzione si andava cantando inni, verso l'Anastasi, secondo la 
consuetudine, dove la funzione poi finiva circa all'ora sesta. L'indomani si andava alla 

19 Ivi, pp. 73-79. 
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stessa chiesa sul Golgota e ugualmente il terzo giorno. Per tre giorni, quindi, tutta questa 
solennità veniva celebrata fino all'ora terza nella chiesa che fece costruire Costantino. Il 
quarto giorno all'Eleona, ossia nella chiesa che era sul Monte degli Ulivi; il quinto 
giorno al Lazarium, che si trovava a circa millecinquecento passi da Gerusalemme; il 
sesto giorno a Sion, il settimo all'Anastasi, mentre l'ottavo alla Croce. Per otto giorni 
tutta questa solennità veniva celebrata in questi luoghi santi. A causa della solennità e 
della pompa di quel giorno, folle infinite si raccoglievano da ogni parte in 
Gerusalemme, quindi non solo di monazontes, ma anche di laici, uomini e donne. Il 
quarantesimo giorno dopo l'Epifania, veniva celebrato con grande solennità e ci si 
recava in quel giorno all'Anastasi, dove si svolgevano poi tutti i riti. 

• La Quaresima 

Egeria dice che proprio come avveniva da lei in Occidente, dove si osservavano 
quaranta giorni prima della Pasqua, accadeva a Gerusalemme in cui si osservavano otto 
settimane in quanto nei giorni di domenica e di sabato non si digiunava, tranne che in un 
solo sabato, quello della vigilia pasquale, in cui si doveva digiunare. Sottratti da otto 
settimane otto domeniche e sette sabati, giacché era obbligatorio digiunare un sabato, 
rimanevano quarantuno giorni in cui si digiunava, detti eortae (feste), ossia la 
Quaresima. I singoli giorni venivano celebrati in determinati modi: a partire dalla 
domenica, infatti, che si celebrava come avveniva tutto l'anno ogni domenica, dal primo 
canto del gallo, quando il vescovo leggeva all'Anastasi il passo del vangelo sulla 
risurrezione del Signore e, allo stesso modo, fino all'alba all'Anastasi e alla Croce; poi 
al mattino si svolgevano i riti al Martyrìum che era sul Golgota dietro la Croce; in 
seguito si andava nuovamente all'Anastasi; infine di domenica si celebrava l'ora nona. 
Il lunedì, allo stesso modo, al primo canto del gallo si andava all'Anastasi come durante 
tutto l'anno, compiendo le solite celebrazioni fino alla mattina, poi nuovamente all'ora 
terza ci si recava sempre nello stesso luogo, così come all'ora sesta, alla nona e al 
Lucernale si faceva com'era d'abitudine fare tutto l'anno in quei luoghi; allo stesso 
modo il martedì si svolgevano tutti i riti come al lunedì; il mercoledì si andava 
ugualmente di notte all'Anastasi e si svolgevano i soliti riti di sempre fino al mattino, 
allo stesso modo all'ora terza e alla sesta, mentre all'ora nona ci si riuniva a Sion, 

20 Ivi, pp. 79-82. 
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secondo la consuetudine di tutto l'anno e si facevano tutti i riti che era consuetudine fare 
all'ora nona, tranne l'oblazione; il giovedì avveniva tutto come al lunedì e al martedì; il 
venerdì i riti si svolgevano come il mercoledì; l'oblazione del sabato all'Anastasi 

2 1 

avvenne prima del sorgere del sole. Infine, Egeria descrive l'usanza del digiuno. 
• La grande settimana 

La domenica con la quale si entrava nella settimana di Pasqua, che a 
Gerusalemme era detta "la grande settimana", celebrati i riti al canto del gallo che come 
d'abitudine si svolgevano al mattino all'Anastasi o alla Croce, ci si riuniva nella chiesa 
maggiore, ossia al Martyrium, detta così perché era sul Golgota, dietro la Croce, dove il 
Signore aveva sofferto. In quel giorno, celebrati tutti i riti al Martyrium, il vescovo 
veniva poi accompagnato con inni all'Anastasi, dopo di che ci si affrettava in modo da 
essere all'ora settima nella chiesa che si trova sull'Eleona, ossia sul Monte degli Ulivi, 
dove si trova la spelonca nella quale insegnava il Signore. Da lì, dopo gli opportuni riti, 
ci si recava all'ora nona all'Imbomon, ossia al luogo dal quale il Signore salì al cielo. 
Dalla cima della montagna fino alla città e da lì all'Anastasi attraverso tutto l'abitato, 
per tutto il percorso tutti a piedi, facevano scorta al vescovo, dicendo i responsori. 
Giunti all'Anastasi si faceva il Lucernale, poi si diceva ancora una preghiera presso la 
Croce e si congedava il popolo. Il lunedì si faceva tutto ciò che si era d'abitudine fare 
dal primo canto del gallo fino al mattino all'Anastasi; allo stesso modo all'ora terza e 
all'ora sesta si celebrava quello che si era soliti celebrare durante l'intera Quaresima. 
All'ora nona tutti si raccoglievano al Martyrium, dove veniva fatto anche il Lucernale e 
poi alla fine della funzione, da lì si accompagnava il vescovo con inni all'Anastasi. Il 
martedì si faceva tutto come il lunedì solo che a notte tarda dopo il congedo al 
Martyrium e la funzione all'Anastasi tutti si recavano poi alla chiesa che è sul Monte 
Eleona, dove il vescovo entrava nella grotta (in cui il Signore soleva insegnare ai suoi 
discepoli) e vi leggeva le parole del Signore scritte nel Vangelo secondo Matteo. 
Terminato di leggerlo, si faceva una preghiera, venivano benedetti i catecumeni e i 
fedeli, si faceva il congedo e dal monte poi si tornava a casa. Uguale il mercoledì, si 
faceva tutto come il lunedì e il martedì, ma dopo il congedo al Martyrium, il vescovo 
entrava nella grotta nell'Anastasi e restava in piedi dietro ai cancelli, mentre un prete 
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davanti la cancellata, prendeva il Vangelo e leggeva il passo secondo cui Giuda 
Iscariota andò a trovare i Giudei stabilendo il prezzo che gli avrebbero dato, per tradire 
il Signore. Il giovedì, a partire dal canto del primo gallo, si facevano quei riti che era 
consuetudine compiere fino al mattino, all'Anastasi; ugualmente all'ora terza e sesta; 
all'ora ottava, il popolo si raccoglieva al Marty riunì, però prima degli altri giorni, in 
quanto era necessario fare il congedo prima e in quello stesso giorno avveniva 
l'oblazione al Martyrium, dove poi si faceva il congedo all'ora decima. 
Successivamente, si andava dietro la Croce, dove si diceva solo un inno, si faceva una 
preghiera e il vescovo offriva l'oblazione. Fatto lì il congedo, si andava poi all'Anastasi, 
dove si recitava una preghiera, si benedicevano i catecumeni e i fedeli e infine il 
congedo. Dopo mangiato si andava sull'Eleona, dove fino alla quinta ora della notte 
circa, si cantavano o inni o antifone adatte al giorno e al luogo, si facevano letture, si 
dicevano preghiere e si leggevano brani tratti dal Vangelo; poi verso l'ora sesta della 
notte, si saliva all' Imbomon, dove allo stesso modo si facevano letture, si cantavano inni 
e antifone adatti alla giornata. Al canto dei galli poi si discendeva dall' Imbomon per 
dirigersi nel luogo in cui il Signore pregò e dove si trovava una chiesa in cui il vescovo 
e tutto il popolo vi entravano. Poi di là, si discendeva nel Getsemani, dove veniva fatta 
per prima cosa una preghiera adatta, poi un inno e infine si leggeva il passo del vangelo 
in cui il Signore venne catturato. In seguito, il vescovo veniva accompagnato dal 
Getsemani fino alla porta e da lì attraverso tutta la città fino alla Croce, dove si leggeva 
il brano del Vangelo in cui il Signore venne condotto davanti a Pilato. Dopo il discorso 
del vescovo al popolo, veniva effettuato il congedo alla Croce. Successivamente, sul 
Golgota, dietro la Croce, per il vescovo veniva posto un seggio e un tavolo, su cui 
veniva appoggiato un cofanetto d'argento dorato nel quale si trovava il legno santo della 
croce, che veniva ammirata e baciata dai fedeli e dai catecumeni. All'ora sesta tutto il 
popolo si raccoglieva davanti alla Croce e fino all'ora nona si facevano delle letture. 
Dopo il congedo davanti alla Croce, tutti si riunivano al Martyrium e poi all'Anastasi, 
dove veniva letto il passo del Vangelo in cui Giuseppe chiede a Pilato il corpo del 
Signore e lo pone in un sepolcro nuovo. L'indomani, al sabato, si faceva tutto come al 
solito, all'ora terza e alla sesta; alla nona, invece, non si facevano come si era soliti fare 
il sabato, ma si preparavano le veglie pasquali nella chiesa maggiore, ossia al 
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Martyrium. Dopo l'ufficio delle veglie ci si recava all'Anastasi, dove si leggeva il passo 

22 

del Vangelo sulla risurrezione, poi si faceva una preghiera e infine il congedo. 

• La settimana di Pasqua 

Gli otto giorni di Pasqua si svolgevano regolarmente come dovunque avvenisse 
per Pasqua fino all'ottava. Durante quei giorni, ci si riuniva in diversi luoghi: la prima 
domenica nella chiesa maggiore, al Martyrium; ugualmente il lunedì e il martedì, solo 
che dopo il congedo si andava fra gli inni dal Martyrium all'Anastasi; il mercoledì ci si 
riuniva all'Eleona; il giovedì all'Anastasi; il venerdì a Sion; il sabato davanti alla Croce; 
e la domenica, ossia l'ottava, nuovamente al Martyrium. Durante tutta l'ottava di 
Pasqua, tutti i giorni, dopo aver mangiato, il vescovo insieme a tutto il clero e a tutti i 
neofiti, ossia quelli che erano stati battezzati da poco, e insieme a tutti gli apotattiti, 
uomini e donne, e con chiunque del popolo volesse andare, si saliva sull'Eleona, dove si 
cantavano inni e si facevano preghiere, sia nella chiesa, che si trova sull'Eleona, dentro 
la quale vi è la grotta in cui Gesù insegnava ai discepoli, sia anche all' Imbomon, il 
luogo dal quale il Signore ascese ai cieli, dopo, si discendeva all'Anastasi con inni, 
all'ora del Lucernale. La domenica di Pasqua, invece, dopo la funzione del Lucernale, 
dall' Anastasi, tutto il popolo accompagnava il vescovo con inni fino a Sion. Poi 
all'ottava di Pasqua, la domenica, dopo l'ora sesta, tutto il popolo con il vescovo saliva 
sull'Eleona; da lì, fra gli inni, si andava all' Imbomon e poi all'Anastasi per fare il 
Lucernale. Si faceva dunque il Lucernale tanto all'Anastasi quanto presso la Croce e poi 
tutto il popolo accompagnava il vescovo a Sion, dove dopo cantati gli inni e letto il 
passo del vangelo adatto al luogo e al giorno, si benedicevano sia i catecumeni che i 
fedeli, secondo la consuetudine e si ritornava a casa. 

• Dopo la Pasqua 

Dalla Pasqua fino al cinquantesimo giorno, ossia fino alla Pentecoste, nessuno 
digiunava, neppure i cosiddetti apotattiti e come in tutto l'anno, si svolgevano le 
cerimonie consuete all'Anastasi, dal canto del primo gallo fino al mattino, ma anche 
all'ora sesta e al Lucernale. Però le domeniche, sempre nel Martyrium, nella chiesa 
maggiore, in cui ci si riuniva secondo la consuetudine e da lì poi si andava all'Anastasi, 
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mentre il mercoledì e il venerdì, poiché in quei giorni nessuno digiunava, si andava a 

24 

Sion, però di mattina. 

• Il quarantesimo giorno 

Il mercoledì, alla vigilia del quarantesimo giorno dopo Pasqua, tutti dopo l'ora 
sesta andavano a Betlemme, per celebrarvi le vigilie, nella chiesa, dove vi è la grotta in 
cui è nato il Signore. Il giorno dopo, giovedì, quarantesimo giorno, si celebrava 

25 

regolarmente l'ufficio, dopo di che, la sera tutti tornavano a Gerusalemme. 

• La Pentecoste 

Il cinquantesimo giorno dopo Pasqua, ossia la domenica di Pentecoste, si svolgeva 
tutto come d'abitudine dal canto del primo gallo: si facevano le vigilie all'Anastasi; poi, 
al mattino, tutto il popolo si riuniva nella chiesa maggiore, ossia al Martyrium, dove si 
faceva tutto quello che era d'uso fare; dopo la funzione al Martyrium, tutto il popolo 
accompagnava il vescovo a Sion, dove si leggeva il passo dagli Atti degli Apostoli in 
cui discese lo Spirito; poi una volta saliti al Monte degli Ulivi, ossia all'Eleona, si 
andava prima all'Imbomon, ossia al luogo da dove il Signore ascese ai cieli. Si ritornava 
poi prima al Martyrium e dopo all'Anastasi. In quel giorno si sopportava una gran fatica 
a causa delle cerimonie che si protraevano tanto che a mezzanotte, dopo la funzione 
svolta a Sion, tutti ritornavano a casa loro. 

• Dopo la Pentecoste 

Il giorno dopo la Pentecoste tutti digiunavano e nei giorni seguenti si compivano 
le solite cerimonie come durante tutto l'anno, ossia sempre si vegliava presso l'Anastasi 
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dal canto del primo gallo. 

• La catechesi battesimale 

Egeria sottolinea che è suo dovere far sapere in che modo venivano istruiti quelli 
che venivano battezzati per Pasqua. Viene così descritto cosa accade: chi dava il suo 
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nome lo dava la vigilia della Quaresima; l'indomani, giorno di Quaresima quando erano 
stati annotati i nomi di tutti dal prete ci si recava alla chiesa maggiore, al Martyrium, 
dove i candidati, se uomini venivano accompagnati dai padrini, se donne dalle madrine; 
poi il vescovo interrogava per ciascun candidato dei testimoni; quindi se era provato 
che il candidato fosse irreprensibile sotto tutti gli aspetti, allora egli annotava il nome, 
altrimenti se il candidato fosse stato accusato di qualcosa, ordinava che uscisse e solo 
dopo che si fosse emendato, avrebbe potuto accedere al lavacro. Così avveniva che ogni 
giorno, per quaranta giorni i candidati ammessi dal vescovo dovevano ricevere 
l'istruzione. La catechesi era l'insegnamento, che veniva fatto loro, in quei giorni, su 
tutto quello che riguardava la risurrezione e la fede. Trascorse cinque settimane 
dall'inizio dell'insegnamento, i candidati ricevevano anche il Simbolo che veniva 
sempre spiegato dal vescovo. Tutti i fedeli seguivano le Scritture, lette in chiesa, e 
venivano istruiti in quei quaranta giorni, tre ore al giorno, per sette settimane, mentre 
all'ottava settimana di Quaresima, ossia la grande settimana, il vescovo non poteva più 
istruirli, perché si dovevano compiere le cerimonie. Durante poi la settimana di Pasqua, 
gli uomini e le donne, rispettivamente accompagnati dal padrino e dalla madrina, 
recitavano il Simbolo al vescovo, nella chiesa maggiore, al Martyrium. 

• La catechesi dopo il battesimo 

Durante gli otto giorni di Pasqua, si andava poi all'Anastasi, dove veniva spiegato tutto 
quello che si faceva al battesimo. Infatti, lì, il vescovo, trattava ogni argomento e 
parlava, illustrando tutti i misteri, commuovendo tutti coloro che sentivano quella 
spiegazione. 29 

• La festa delle encenie 

La festa delle encenie è una festa solenne in cui vi era la dedicazione delle chiese, ma si 
celebrava anche il ritrovamento della croce del Signore. Per questo giorno santo, sia i 
monaci che i laici, si raccoglievano a Gerusalemme. I giorni delle dedicazioni venivano 
celebrati durante otto giornate in diversi luoghi. Si dice che il primo e il secondo giorno 
ci si ritrovava nella chiesa maggiore, che è detta Martyrium, il terzo giorno sull'Eleona, 



Ivi, pp. 107-110. 
Ivi,pp. 111-112. 
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ossia nella chiesa sul monte dal quale il Signore salì ai cieli dopo la passione, ma dal 
quarto giorno in poi non si sa più nulla giacché la narrazione s'interrompe 
all'improvviso per via del manoscritto di cui siamo in possesso che è mutilo di 
quest'ultima parte. 30 




irao Betfaga 
Befania 



Fig. 1.3.: Gerusalemme. 31 



JU Ivi, pp. 112-114. 

31 Appendice, in Egeria, op. cit., Città Nuova Editrice, 1985. 
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CAPITOLO II 
Egeria: autrice e pellegrina del IV secolo 



II. 1. La storia del manoscritto 

Per approfondire la storia del ritrovamento del manoscritto che ha permesso di 
conoscere Egeria e il suo viaggio, dobbiamo richiamare all'attenzione il primo studioso 
e scopritore della relazione del pellegrinaggio che a noi interessa. Infatti, la scoperta 
dello scritto che contiene proprio la relazione del pellegrinaggio ai luoghi santi, di 
Palestina e di altre parti dell'Oriente cristiano, fu fatta dall'archeologo e paleografo 
italiano, oltre che bibliotecario della città di Arezzo, Gian Francesco Gamurrini (1835- 
1923). 1 È nel 1884 che egli rinvenne presso la Biblioteca della Confraternita dei Laici, 
associazione benefica operante ad Arezzo dal XIII secolo, un manoscritto miscellaneo, 
catalogato come Codex Aretinus VI, 3. In esso, oltre al De Mysteriis e a due Inni di 
sant'Ilario di Poitiers (ai fogli 1-30), si conserva (ai fogli 31-74) quello che poi 
successivamente fu identificato come V Itinerarium Egeriae. Egli, pubblicò nello stesso 
anno il testo, insieme all'opera di sant'Ilario, nella rivista di Studi e documenti di storia 
e di diritto (Roma, 5, 1884). Il titolo della pubblicazione era / Misteri e gli Inni di 
sant'Ilario, vescovo di Poitiers, ed una "Peregrinazione ai Luoghi Santi" nel IV secolo, 
scoperti in un antiquissimo codice. Il testo veniva quindi dato alle stampe come 
anonimo. Nel 1885 lo stesso Gamurrini parlava del testo da lui scoperto in un altro 
articolo della medesima rivista (Roma,6, 1885) citandolo sempre come anonimo; il 
titolo dello studio era Dell'inedita peregrinazione ai luoghi santi nel quarto secolo. Nel 
1887, poi, pubblicò nuovamente il testo, ma questa volta inserì il nome dell'autrice, che 
riconobbe in base ad alcuni indizi piuttosto vaghi in Silvia di Aquitania. Quindi, nella 
rivista della Biblioteca dall'Accademia storico-giuridica (Roma, 4, 1887) veniva edito 
il testo con il titolo Sanctae Silviae Aquitanae Peregrinatio ad Loca Sancta. In questo 
modo erano stati risolti in parte alcuni problemi che riguardavano questo testo, ma come 

1 Franca Mian, Gerusalemme città santa: Oriente e pellegrini d'Occidente, (sec. I-IX/XI), Rimini, 
Edizioni II Cerchio, 1988, p. 48. 
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sarà possibile vedere, studi successivi dimostreranno non veritiere le ipotesi del 
Gamurrini. 2 

Oggi, il manoscritto si trova nella Biblioteca comunale della Città di Arezzo ed è 
classificato come Codex Aretinus 405 (e non più come Aretinus VI, 3, come è citato in 
numerose edizioni), ma il testo non è stato sempre qui. Infatti, esso si trovò per un 
periodo a Montecassino, nella grande biblioteca dell'ordine benedettino e ciò è attestato 
dal fatto che esso venne consultato dal bibliotecario di Montecassino Pietro Diacono. 
Per scrivere un trattato sui luoghi santi, il De Locis Sanctis, egli consultò le opere 
reperibili nella biblioteca della grande abbazia: tra essi, è perfettamente riconoscibile 
l'apporto dell'anonimo testo scoperto dal Gamurrini. Tra il 1599 ed il 1603, fu abate 
della comunità cassinese Ambrogio Rastrellini, il quale, nel 1603, venne eletto direttore 
del convento aretino delle sante Flora e Lucilla, fondazione di Monteccasino. Con tutta 
probabilità, alla partenza di Rastrellini, il codice fu trafugato dallo stesso abate e portato 
ad Arezzo. Il fondo della biblioteca delle sante Flora e Lucilla confluì, dopo il 1810, in 
quello della Biblioteca della Confraternita dei Laici, ove fu scoperto dal Gamurrini. Il 
1810 rappresenta una data importante per la storia di molte biblioteche: risalgono a quel 
periodo le disposizioni napoleoniche relative agli ordini religiosi, decisioni che ebbero 
come conseguenza la soppressione di molti ordini i cui beni librari vennero assorbiti 
dalle biblioteche "laiche". Una storia del tutto simile si riscontra per la Biblioteca 
Nazionale Centrale di Firenze, presso al quale troviamo un ingente fondo denominato 
"Conventi Soppressi", che raccoglie codici e documenti di istituzioni religiose 
smantellate. Infine, dalla Biblioteca della Confraternita dei Laici, il codice fu portato 
nella Biblioteca della Città di Arezzo, luogo in cui oggi è conservato ed è siglato come 
Codex Aretinus 405. Per quanto riguarda le condizioni di conservazione del 
manoscritto, esso è privo di titulus, adespota ( cioè privo del nome dell'autore), acefalo 
(mutilo nella parte iniziale) e mutilo in fine. 4 



2 Dott. Mirco Cheli, // pellegrinaggio di Egeria e le particolarità della sua lingua: la nascita 
dell' articoloide, Lezione di grammatica latina, 20 novembre 2009, pp. 5-6, in 
http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 

3 Note, in Introduzione, in Egeria, Pellegrinaggio in Terra Santa. Itinerarium Egeriae, a cura di N. 
Natalucci, Firenze, Nardini Editore, 1991, p. 22. 

4 Dott. Mirco Cheli, op. cit., pp. 5 ss, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 
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II.2. Studi e ricostruzioni 

Per studiare e ricostruire ciò che è possibile, dobbiamo prendere in considerazioni 
alcuni frammenti e alcune fonti indirette che possono in una certa misura colmare alcuni 
dubbi. Anche se l'unico testimone che conosciamo e come abbiamo visto è purtroppo 
mutilo della parte iniziale e di quella finale, e presenta delle lacune al capitolo 16 e al 
capitolo 25, esistono alcuni frammenti provenienti da un codice di Toledo, risalente al 
IX secolo, che potrebbero colmare in parte alcune lacune. Infatti, Nicoletta Natalucci ci 
parla di frammenti conosciuti come Excerpta Matritiensia, che riguardano parti già note 
del nostro testo con la sola eccezione di due brani. Il primo di essi (Exc. Matr. 20-25) è 
inseribile nella prima delle due lacune del manoscritto: 

In loco ilio ubi Iob sedebat in stirquilinio, modo locus mundus est, per girum 
cancellis ferreis clusum, et candela vitrea magna ibi lucet de sero ad serum. 
Fontem vero ubi testa saniam radebat quater in anno colorem mutat, 
primum ut purulentum habeat colorem, semel sanguineum, semel utfellitum 
et semel ut limpida sit. 

L'altro (Exc. Matr. 1-5) è riconducibile alla parte iniziale perduta dell'Itinerarium: 

Tanta inter se cumcordia vibunt sicut veri monaci, nihil similantes 
Amalacites, nam sic exacrant nomina Amalacitarum, ut prò iuramento 
dicant: Sic non corpus meum iaceat inter Amalacites. 

Tuttavia, come sottolinea ancora la Natalucci, questi frammenti non riescono a 
colmare le lacune del testo in maniera esauriente. Inoltre, esistono due testimonianze 
indirette che, integrandosi e confermandosi a vicenda, si rivelano determinanti per 
definire l'entità e il contenuto di buona parte di quanto non ci è pervenuto dell'opera. 
Dunque, la prima testimonianza, già inserita nella prima edizione dell' Itinerarium, è 
costituita dal Liber de Loris sanctis di Pietro Diacono, un abate di Montecassino che 
ebbe l'opportunità di consultare il manoscritto aretino prima della sua mutilazione e di 
utilizzarlo nella sua descrizione dei Luoghi santi, accanto ad altre opere di carattere 
geografico e all'omonima opera di Beda. 5 



5 Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 22-23. 
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La seconda testimonianza è rappresentata invece da un'Epistola che un monaco, 
di nome Valerio, indirizzò nel VII secolo ai confratelli di un monastero nella regione di 
Bierzo, tra Galizia e Leon. Come ricorda Franco Cardini, «conosciamo la lettera di 
Valerio attraverso cinque codici, di varia età e di valore differente, tutti però di 
provenienza spagnola: il che potrebbe indicare una certa circolazione di quel testo, 
almeno negli ambienti monastici iberici». 6 Egli, illustra, in uno stile evocativo e 
fortemente retorico, le tappe principali del pellegrinaggio descritto mlV Itinerarium. 
Nell'Epistola compare anche il nome della pellegrina, che purtroppo neh" Aretinus è 
andato perduto, e poiché, a grandi linee, quanto dell'itinerario è solo accennato da 
Valerio collima con il Liber de Locis sanctis, si deve desumere che egli potesse leggere, 
come Pietro Diacono, una versione più completa dell' Itinerarium, anche se in un 
manoscritto presumibilmente diverso dall' Aretinus. È probabile che in epoca medievale 
esistessero altri manoscritti dell'opera. In alcune biblioteche dell'Europa occidentale 
sono state infatti ritrovate alcune citazioni che si riferiscono all' Itinerarium. La prima di 
esse può esser posta in connessione col codice posseduto da Valerio poiché riguarda una 
zona assai prossima alla regione di Bierzo; si tratta infatti della donazione di alcuni libri, 
fra cui un Ingerarium Geriae, da parte di Rudesindus, vescovo di Mondonedo, all'atto 
di fondazione dell'abazia di Celanova nell'Orense nel 935. 

Ad uno o più codici che si trovavano nel sud della Francia, dovevano riferirsi 
invece le citazioni di un Itinerarium Egeriae abbatissae contenute in tre Cataloghi della 
biblioteca di S. Marziale a Limoges, mentre un certo Ansileubus, autore di un Liber 
Glossarum (secoli VIII-X), in cui si trova citato sotto la voce Egeriae: Cepos tu agiu 
Johanni, graece quoti latine dicitur ortus sancti Johanni (v. It. 15,3), avrebbe potuto 
consultare un manoscritto francese o spagnolo. 

Che l'opera di Egeria potesse circolare in epoca medievale in diverse biblioteche è del 
resto plausibile, visto l'interesse che avevano, per i pellegrini e per tutti i cristiani in 
generale, le opere che descrivevano i Luoghi santi. 



6 Franco Cardini, Egeria la pellegrina, in Bertini F. - Cardini F. - Leonardi C. - Fumagalli Beonio 
Brocchieri M.T., Medioevo al femminile, Roma-Bari, Editori Laterza, 1989, p. 6. 
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Come accennato, sia VEpistola di Valerio che il Liber de Locis sanctis di Pietro 
Diacono contribuiscono a ricostruire alcuni dei pellegrinaggi compiuti da Egeria nei tre 
anni che lei stessa afferma di aver trascorso in Terra santa, come è possibile leggere in 
Itinerarium 17, I, 2. Tuttavia, poiché questi due autori si riferiscono all' Itinerarium in 
maniera assai differente, spesso non è facile porre in connessione le loro testimonianze. 
L' 'Epistola di Valerio infatti ha carattere agiografico, esalta la fede della pellegrina e 
utilizza espedienti retorici ed esagerazioni, tendendo ad ingigantire i pochi esempi che 
deduce dall' 'Itinerarium. Nel Liber de Locis sanctis di Pietro Diacono, che è invece 
un'opera geografico-descrittiva, il testo di Egeria viene riassunto, reso impersonale, ed 
affiancato a notizie desunte da altre fonti. Malgrado l'eterogeneità dei due testi, il 
confronto fra i passi in cui i due autori si riferiscono all'originale fa rilevare numerose 
concomitanze lessicali, che confermano l'attendibilità di entrambi e rendono possibile 
ricostruire in alcuni casi anche qualche frammento della parte perduta mlVAretinus. 

Le notizie certe, che si desumono da questi due testimoni, possono darci un'idea 
delle escursioni compiute dalla pellegrina in Terra santa, ma non permettono di 
ricostruire dettagliatamente il percorso seguito o di conoscere esattamente tutti i luoghi 
visitati, perché Valerio non si dilunga a fare una relazione puntuale dell' Itinerarium e, 
nel caso di Pietro Diacono, si può avere la certezza che il passo è stato effettivamente 
ripreso dall'opera di Egeria solo quando si ha anche la conferma da parte del monaco 
galiziano. 

La Natalucci evidenzia ancora altri aspetti: 

Diversamente da quanto accade per il pellegrino di Bordeaux e per le 
nobildonne romane, non sappiamo nulla del viaggio di Egeria dalla sua 
patria lontana a Gerusalemme, ma poiché Valerio parla di totius mundi 
itinera ... maria procellosa ac /lumina ingentia, si può supporre che si sia 
svolto sia per mare che per terra. Solo la parte del tragitto fra Costantinopoli 
e Gerusalemme, che Egeria stessa descrive, ripercorrendolo sulla via del 
ritorno, può essere ricostruita con certezza. Giunta a Gerusalemme, la 
pellegrina compì diverse escursioni, ma ebbe anche l'opportunità di risiedere 
per lunghi periodi nella città santa. Non sappiamo se nell'Itinerarium fosse 
compresa la descrizione degli edifici di Gerusalemme, cui si fa riferimento 
poi nella parte liturgica, considerato che neh' Epistola di Valerio si parla solo 
genericamente di loca nativitatis, passioni set resurrectionis Domini ed i 
passi del Liber de Locis sanctis, che con maggiore probabilità deriverebbero 
da Egeria, non ci autorizzano a pensare che questa fosse contenuta 
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nell' Aretinus così come lo conobbe il bibliotecario cassinese. Certamente la 
pia donna compì un pellegrinaggio in Egitto alle fonti del monachesimo: del 
viaggio nella Tebaide, dove si recò anche Poemenia, parla ella stessa e 
Valerio dice: sanctorum summo cum desiderio Thebeorum visitans 
monachorum gloriosissima congregationum cenobio ... ad cunctas Egypti 
convertit provincias et omnes antique peregrinationis Srahelitici populi 
summa intentione perquirens habitationes . 

Continua affermando che: 

Egeria dovette recarsi senz'altro anche in Samaria e in Galilea dove, stando 
alla descrizione di Gerolamo, aveva compiuto un lungo pellegrinaggio anche 
Paula. Per questo viaggio noi possiamo avere la certezza solamente della 
visita di alcune montagne cui allude Valerio, visto che non è possibile 
ricostruire quali passi della confusa narrazione di Pietro Diacono possano 
derivare dalla fonte egeriana. Ma il fatto che sia in Valerio che in Pietro 
Diacono la descrizione del Tabor venga strettamente connessa a quella 
dell'Hermon, può far supporre che anche neh" Itinerarium la descrizione dei 
due monti fosse vicina. Nel corso della medesima escursione, Egeria dovette 
anche esser salita sul monte delle Beatitudini, individuato dalla tradizione 
nel Qurn Hattin, una collina ad est di Cafarnao. In seguito la pellegrina visitò 
probabilmente anche la Giudea, sia perché Valerio parla di un monte 
sovrastante Gerico, forse il Gebel Quarantal, dove il Signore si ritirò 
quaranta giorni, sia perché, nel narrare ciò che aveva visitato durante questo 
pellegrinaggio, Egeria avrebbe potuto descrivere questa città, su cui sorvola 
nel resoconto del pellegrinaggio al monte Nebo, ma che invece è nominata 
nell' Onomasticon di Eusebio e nell'Itinerarium Burdigalense. Del viaggio di 
andata al monte Sinai, sulle tracce del popolo d'Israele, anch'esso perduto 
nel manoscritto Aretinus, si può invece ricostruire la descrizione di una 
montagna sovrastante Faran, l'accenno agli Amalacites, che si desume dagli 
Excerpta Matritiensia, e forse il richiamo agli episodi dell'Esodo che ebbero 
luogo a Maran e Raphidin, e alla caduta della manna. Poiché la descrizione 
del pellegrinaggio al Sinai ha un grande rilievo nell' Epistola di Valerio e 
poiché anche Pietro Diacono riprende a questo punto quasi esclusivamente 
dalla fonte egeriana, si può pensare, considerando pure l'ampiezza della 
descrizione nel testo conservato dell' Itinerarium, che questa parte avesse, 
anche nel resoconto di Egeria, un rilievo maggiore di tutte le altre, e che 
costituisce il motivo per cui l'opera era così apprezzata in epoca medievale. 

Invece, alla seconda parte dell'Itinerarium, ossia quella liturgica, non si rifanno né 
Valerio, né Pietro Diacono, né gli Excerpta Matritiensia, e la narrazione di Egeria può 
essere integrata da alcuni testi di carattere liturgico all'incirca della stessa epoca: un 
Lezionario armeno, risalente alla prima metà del V secolo, e un Lezionario Georgiano, 
datato fra il V e il VII secolo. Infatti, attraverso proprio i Lezionari si può ricostruire la 
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liturgia dell'Epifania, ancora connessa mlV Itinerarium con la celebrazione del Natale e 
la cui descrizione cade in una delle lacune dell' Aretinus, oltre a rintracciare molte delle 
letture cui Egeria accenna. 7 

II.2.1. Natura e titolo dell'opera 

Come si è detto, il testo di Egeria è in realtà una epistola. Infatti, numerosi sono 
gli indizi che fanno dell' Itinerarium una epistola, o un insieme di epistole, inviate dalla 
pellegrina in patria. Nella prima parte infatti, Egeria si riferisce spesso direttamente alle 
destinatarie del suo scritto con termini che oscillano fra l'affermazione e la familiarità, e 
la descrizione dei viaggi da lei compiuti procede con un tono fortemente colloquiale e 
numerosi accenni personali. Nella fine del capitolo 23, e precisamente in 23, 10, non si 
può che vedere una chiusa epistolare, in cui la pellegrina lascia la Terra santa, 
congedandosi letteralmente dalle sue "sorelle". 

Anche la seconda parte dell'opera, che a prima vista potrebbe apparire solo come 
una distaccata enumerazione di riti e di luoghi, viene all'inizio del capitolo 24, 
indirizzata alle sorores, e lascia intravedere in alcuni punti, accanto allo stesso 
ammirato stupore che aveva caratterizzato la prima parte, il desiderio di far loro 
conoscere compiutamente gli usi della chiesa di Gerusalemme, soprattutto laddove si 
differenziano dalla liturgia già nota in patria. 

Del resto, Egeria non fu la sola nel IV secolo ad affidare ad una missiva i ricordi 
di un pellegrinaggio. Ma il fatto che si sia trattato di un'epistola comporta tuttavia la 
possibilità che l'opera potesse non avere avuto alcun titolo, e ciò contrasta visibilmente 
con l'evidenza paleografica delle documentazioni dei Cataloghi di Limoges, della Carta 
di Celanova e del Liber Glossarum Ansileubi, la cui autorevolezza ha determinato il 
diffondersi del titolo Itinerarium, cancellando quasi completamente il vecchio titolo 
Peregrinatio, praticamente creato da Gamurrini. È però plausibile che il titolo 
Itinerarium sia stato attribuito all'epistola di Egeria, per analogia con altre opere di 
contenuto affine, solo in epoca tarda, quando le descrizioni dei Luoghi santi 



Per tutto il resto del paragrafo, Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 24 ss. 
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cominciarono a suscitare un interesse piuttosto vasto e il nostro testo si diffuse, come si 
è visto, in numerose biblioteche europee. 

Inoltre, si è dibattuto molto anche sul numero di epistole da lei veramente inviate 
in patria. In effetti, si pensa che le epistole siano state più di una, in quanto la pellegrina 
stessa, in Itinerarium 23, annuncia l'intenzione di scrivere altre lettere, nel caso le fosse 
stata data la possibilità di vedere cose degne di nota, e poiché quanto ci resta dell'opera 
comprende solo la descrizione degli ultimi pellegrinaggi compiuti da Egeria in Terra 
santa, è sorto questo legittimo dubbio. 

Si pensa che tutta la seconda parte del testo, ossia la parte liturgica, possa 
costituire un'epistola distinta, spedita in un momento diverso dalla prima, o addirittura 
essere la risposta a delle precise richieste avanzate dalle sorores, in una lettera da loro 
inviata ad Egeria durante il suo soggiorno in Oriente. 

Come osserva la Natalucci, «non sembra infatti possibile ritenere che i capitoli in 
cui viene descritta la liturgia di Gerusalemme potessero essere inseriti nella prima parte 
dell'opera, là dove Egeria avrebbe descritto la città santa, in quanto notevoli sono le 
differenze fra i primi e gli ultimi capitoli dell'Itinerarium». Ancora, sempre la 
Natalucci, fa notare che: 

Tali differenze non coinvolgono solamente lo stile, più diretto e immediato 
nella prima parte e più distaccato nella seconda, ma spesso anche quella che 
è considerata la terminologia tecnica dell' Itinerarium. Tutt' altro che 
trascurabile appare poi la diversità nell'impostazione della narrazione: 
sempre cronologica nella prima parte e frutto di una rielaborazione 
posteriore nella seconda, dove le cerimonie, cui la pellegrina dovette 
assistere nel corso degli anni in cui rimase in Terra santa, vengono riordinate 
in una narrazione che segue strettamente il calendario liturgico annuale. È 
probabile quindi che, se non costituì un'epistola a se stante, la sezione 
liturgica dell'Itinerarium fosse una sorta di post-scriptum della prima. 

Quanto poi all'esistenza di altre epistole che avrebbero potuto descrivere gli 
edifici di Gerusalemme o la città di Antiochia, resta difficile pronunciarsi. Non si può 
comunque non tener conto del fatto che sia Valerio che Pietro Diacono conobbero 
probabilmente solo la nostra epistola in forma più completa, e significativa può essere 
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anche la circostanza per cui gli Excerpta Matritiensia e il Liber Glossarum Ansileubi si 
riferiscono anch'essi soltanto a questa versione unica dell' Itinerarium. 

II.2.2. L'edizione dell'opera 

Dalle affermazioni di Nicoletta Natalucci è chiaro che: «la ricostruzione del testo 
dell'Itinerarium costituisce un problema spinoso, in quanto il manoscritto Aretinus, che, 
come si è visto, rimane in definitiva testimone unico, oltre a presentare diverse 
correzioni ed alcune rasure e separazioni di parole che tradiscono l'incertezza dello 
scriba, fa presupporre, per la sua tarda collocazione cronologica rispetto all'originale, 
l'intervento nella tradizione precedente di un discreto numero di copisti». 

Inoltre, è spesso difficile stabilire se i numerosi volgarismi fonetico -morfologici 
presenti nel codice possano essere imputati all'autrice o alla tradizione, considerata 
l'unicità dell'opera nel quadro della letteratura contemporanea, e mancando ancora un 
punto di riferimento sicuro per un latino "volgare" all'epoca in questione. 

Quindi, da una parte gli editori dell'Itinerarium hanno preso in considerazione la 
necessità di correggere il testo trasmesso e dall'altra parte vi è stato il desiderio di 
restare conservatori. Ancora, come evidenzia la Natalucci: 

Alla tendenza normalizzatrice, che predominava nella prestigiosa edizione di 
P. Geyer, cui si rifaceva anche H. Pétré, si è venuta man mano sostituendo 
una maggiore aderenza all' Aretinus, che spesso comporta il mantenimento di 
alcune difformità grafiche, come inbeccillitatelinbecillitate o 
fodienteslfudientibus; quoopertalcooperit a poca distanza una dall'altra, ma 
che si giustifica perché determinata dall'esigenza di evitare correzioni che 
toglierebbero definitivamente al lettore la possibilità di venire in contatto 
con eventuali volgarismi originali. 

D'altra parte, il raffronto del testo che possediamo, con altri di epoca merovingica 
può far considerare autentiche le oscillazioni e/ae; e/oe; i/e; i/y; b/v, come la presenza 
della vocale protetica, o l'incertezza nell'uso dell'aspirazione e la caduta della m finale. 



Per tutto il paragrafo, Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 31 ss. 
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Iniziata con l'edizione di W.Heraeus e continuata da quella di O. Prinz, l'esigenza 
di una maggiore aderenza al manoscritto domina anche nell'edizione Franceschini- 
Weber, considerata a tutt'oggi la migliore, e a cui si rifanno molte edizioni. 9 

II.2.3. Datazione dell'opera 

Per quanto riguarda la datazione, il Gamurrini, identificando la scrittura come 
beneventana, lo fa risalire ai secoli XI-XII. Lo stesso Gamurrini, infatti, nella sua prima 
edizione del testo (datata 1884), basandosi su alcuni elementi interni all'opera, parlava 
di un pellegrinaggio del rV secolo. 

Durante la narrazione l'autrice offre dei dati utili per inserire il suo viaggio in un 
periodo delimitato della storia del tardo Impero romano. I limiti estremi per la 
collocazione cronologica dell'Itinerarium si possono fissare fra la seconda metà del IV 
secolo e la metà del VI secolo. Infatti, il passo in cui si dice che la città di Nisibe è 
ormai caduta in mano ai Persiani (20,12, 92-93) colloca il terminus post quem dopo il 
363, anno in cui la città fu abbandonata da Gioviano, mentre, alla collocazione del 
terminus ante quem fra la fine del V e la metà del VI secolo contribuiscono, sia il 
soggiorno della pellegrina ad Antiochia, che sembra non aver subito ancora la 
distruzione di Cosroe, avvenuta nel 540, sia l'amicizia con la diaconissa Mariana, 
nominata anche nei Miracoli di Santa Tecla, datati a partire dalla metà del V secolo, sia 
il fatto che, dalla descrizione di Egeria, non sembra ancora edificato il monastero di S. 
Caterina sul monte Sinai, in quanto da alcuni dati storici si sa che esso verrà costruito 
solo nel 557, su ordine dell'imperatore Giustiniano. 10 

L'elemento che più di ogni altro induce a collocare l'opera in questo periodo, 
ossia nel 540, anticipando in tal modo il terminus ante quem è costituito da quanto 
Egeria dice sul suo incontro con i vescovi di Batanis, Edessa e Charris, tre vescovi 
confessores, (definiti tali poiché avevano sofferto, durante la vita, a causa del loro 
credo) che solo fra gli anni 381 e 387 risiedettero contemporaneamente in queste sedi. 
Per primo il Baumstark, nel 1911, identificò due dei tre vescovi. Si trattava di Eulogio 

9 Per tutto il paragrafo, Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 35 ss. 
1 Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 37-38. 
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di Edessa e di Protogene di Charris. Nel 1967, Paul Dévos riuscì a dare un'identità al 
terzo vescovo: Abraham di Batanis, ricordato anche da san Basilio, nell'Epistola 132. 
Abraham di Batanis, Eulogio di Edessa e Protogene di Charris furono, infatti, esiliati, 
nella Tebaide, dall'imperatore Valente dal 364 al 378. Alla morte dell'imperatore (378), 
i tre religiosi poterono rientrare dall'esilio e due dei tre (poiché Abraham divenne 
vescovo durante il suo esilio) vennero nominati vescovi: 

1. Abraham era diventato vescovo di Batanis nel 372; 

2. Eulogio divenne vescovo di Edessa nel 379 (fino alla morte, avvenuta nel 
387); 

3. Protogene divenne vescovo di Charris nel 381. 

Grazie a queste identificazioni, l'arco temporale poteva essere ulteriormente 
ristretto e si concentrava negli anni 381-387. 11 La Natalucci sottolinea che è grazie ad 
un'intuizione di P. Dévos, che in uno studio recente tiene conto dell'arrivo della 
preghiera a Charris, nono Kalendas maias (20, 5, 27), e dei tempi di viaggio, si è ora in 
grado di affermare che probabilmente ella arrivò a Gerusalemme poco prima della 
Pasqua del 381, per ripartire definitivamente il 25 marzo del 384. Infatti, per arrivare a 
Charris nono kalendas maias, cioè il 23 aprile, dopo aver compiuto 25 giorni di 
cammino fino ad Edessa (17, 2, 18-19), con una sosta di un giorno a Gerapoli, e di tre a 
Edessa, e tenendo conto che con ogni probabilità si era mossa da Gerusalemme dopo la 
Pasqua, la pellegrina sarebbe dovuta partire alla fine di marzo. Considerando che, negli 
anni compresi fra il 381 ed il 387, solo nel 384 la Pasqua non cadeva in aprile, ma il 24 
di marzo, si può desumere che sia stato questo scorcio del 384 l'ultimo periodo di 

12 

permanenza di Egeria in Terra santa. ~ Dunque, Egeria ripartì da Gerusalemme il 25 
marzo 384 ( il giorno seguente la Pasqua). In Itinerarium 17, 1 si legge poi u cum iam 
tres anni pieni essent a quo in Ierusoliman venisse (sic)", cioè "poiché erano già 
(passati) tre anni interi da quando ero venuta a Gerusalemme", ecco che il viaggio viene 
ad avere una precisa datazione: gli anni 381-384. Non si deve poi dimenticare che nel 
381 si tenne a Costantinopoli il secondo dei sette concili della Chiesa antica, indetto 
dall'imperatore d'Oriente Teodosio I nel quale venne definito il simbolo niceno- 

11 Dott. Mirco Cheli, op. cit., p. 11, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 
Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 39-40. 
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costantinopolitano, che oggi è largamente utilizzato nella liturgia cristiana: anche Egeria 
potrebbe aver soggiornato a Costantinopoli proprio in occasione di questo concilio, 
attiratavi dalla moltitudine di vescovi ed essere poi partita per il suo lungo 
pellegrinaggio. Per quanto riguarda la data della stesura, possiamo affermare che essa 
ebbe luogo a Costantinopoli poco dopo la fine del pellegrinaggio, quanto i ricordi erano 
ancora vivi. Forse la composizione fu affrettata in quanto è ragionevole supporre che la 
pellegrina si premurasse di inviare quanto prima il suo racconto alle destinatarie, alle 
venerabìles domìnae sororesP 

La datazione alla fine del IV secolo resta, quindi, la più probabile anche perché 
l'opera si colloca in una fase della storia dei pellegrinaggi, in cui le basiliche 
costantiniane erano già completate, il monachesimo era in pieno sviluppo e l'itinerario 
cristiano nei Luoghi santi era già stato parzialmente definito. Ma, nella dettagliata 
descrizione di Egeria, si nota anche che alcuni famosi monasteri e basiliche non sono 
ancora stati costruiti, inoltre, si riscontra scarso interesse per i miracoli o per la 
venerazione superstiziosa che caratterizzerà invece il pellegrinaggio di epoca 
successiva. Nel campo della liturgia è presente il modello di catechesi che ritroviamo 
nell'opera di Cirillo, il vescovo di Gerusalemme che probabilmente Egeria incontrò nel 
suo soggiorno in quella città, ma la festa del Natale coincide ancora con l'Epifania e la 
festa dell'Ascensione è probabilmente celebrata il pomeriggio del giorno di Pentecoste. 
Oltre a questo non può non pesare il collegamento con quelle Epistole di Gerolamo in 
cui vengono descritti i pellegrinaggi di Paola e Eustochio, che ci presentano una 
Gerusalemme affollata di pellegrini e di monaci, assai simile a quella descritta da 
Egeria, mentre anche alcuni termini come frater o missa, non sempre usati dalla 
pellegrina nel significato «tecnico» che posteriormente assunsero, non possono che 
favorire una datazione alta. 14 



13 Dott. Mirco Cheli, op. cit, pp. 12-13, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 

14 Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 41-42. 
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II.3. Identificazione dell'autrice 



Il tema dell'identificazione dell'autrice ha dato spazio a molte controversie fra gli 
studiosi dell'argomento. Dal ritrovamento del manoscritto ad oggi si sono susseguite 
diverse ipotesi. Anche se l'autrice dell' Itinerarium rivela molto di sé nel suo scritto, in 
quanto accenna alla propria curiosità, fa capire l'ansia e lo zelo che lo accompagnano, ci 
fa conoscere la sua umiltà e carità cristiana e spesso descrive le condizioni del suo 
viaggio, non si dilunga, però, a parlare della sua condizione o della sua patria. Infatti, i 
danni subiti dal manoscritto a noi pervenuto non ci permettono di conoscere le poche 
osservazioni che ella forse faceva al riguardo ed hanno cancellato anche qualsiasi 
traccia del suo nome, che come vedremo ci è noto solamente grazie ad una 
testimonianza indiretta fornitaci da Valerio, monaco e asceta del VII secolo. 1 

Fin dal ritrovamento del manoscritto aretino, si è cercato di dare un volto a quella 
pellegrina che emergeva dalla lettura di quelle pagine. L'anonimato dell'autrice del 
testo aretino sollecitò evidentemente la fantasia degli eruditi. Quindi, partendo 
dall'inizio, ricordiamo che, il primo editore, lo scopritore stesso del codice, Gian 
Francesco Gamurrini, la identificò con una «Silvia» sorella di Flavio Rufino, prefetto 
del pretorio a Costantinopoli dal 393 al 395 e della quale parla l'Historia Lausiaca. 16 
Gamurrini, infatti, nei tre anni seguenti alla scoperta del codice, aveva letto e studiato 
molti testi religiosi del IV secolo, ove spesso le donne erano elogiate perché pellegrine. 
In uno di essi egli trovò ciò che stava cercando. Nella Storia Lausiaca 55, opera dello 
scrittore greco Palladio, una galleria di figure emblematiche che avevano accresciuto la 
propria religiosità, soprattutto tramite l'esperienza della solitudine vissuta nella Tebaide, 
Gamurrini aveva letto il seguente brano: "accompagnavamo la beata Silvania, la 
vergine che era la cognata dell'ex prefetto Rufino'". Ora il Gamurrini, con tutta la 
probabilità leggeva il testo in latino, e forse esso era filologicamente non attendibile 
poiché in esso Silvania era definita non cognata, (come è definita nell'originale greco) 

17 

ma sorella, di Rufino. Infatti, il testo greco definisce Silvania cognata (e non sorella, 
come intendeva il Gamurrini) di Rufino. In questo modo, veniva a cadere un elemento 



" Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 5. 

16 Franco Cardini, op. cit., p.ll. 

17 Dott. Mirco Cheli, op. cit., p. 6, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 
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importante dell'identificazione data da Gamurrini. Quindi, ciò che aveva creduto il 
Gamurrini era errato, perché anche se è vero che esistette una Silvia d'Aquitania e 
compì anch'ella un viaggio, in realtà non fu la stessa persona dell' Itinerarium. Ciò, 
infatti è stato suffragato da altre ipotesi. 

La svolta decisiva si ha con un saggio del 1903, quando, finalmente, il Fèrotin 
offriva una soluzione che venne largamente accettata, identificando l'autrice 
dell'Itinerarium anonimo con la «Galiziana» ricordata nella lettera di Valerio del 
Bierzo. Immediatamente la ridda delle ipotesi riprese, ma stavolta in un raggio più 
ristretto e meno generico: se ne discusse l'eventuale origine galiziana - non mancò 
neppure chi avanzò la tesi di una sua italianità -, e qualcuno cercò di mettere Egeria 
(chiamandola così, lasciando da parte il problema delle oscillazioni grafiche del suo 
nome) addirittura in rapporto di parentela con la famiglia imperiale dello spagnolo 
Teodosio. Infatti, ancor prima di Gamurrini, il Kohler già aveva fatto il nome della 
famosa Galla Placidia, figlia di Teodosio il Grande. Quindi, come evidenzia Franco 
Cardini «le indagini andarono immediatamente ad appuntarsi sul ricco e composito 
ambiente delle dame aristocratiche collegate con l'esperienza geronimiana o 
cronologicamente prossime ad essa». 18 

Per quanto concerne il nome, quello proposto da Gamurrini, si conservò per circa 
venti anni e venne con qualche eccezione ritenuto presso gli studiosi, fino a quando il 
Geyer, nell'edizione degli Itinera hierosolymitana, praticamente lo rifiuta, senza 
peraltro sostituirlo: S. Silviae, quae fertur, peregrinatici ad loca sancta, ossia 
"Pellegrinaggio della cosiddetta Silvia ai luoghi santi". 19 Come detto, quindi, sarà poi, 
solo nel 1903, grazie allo studio del Férotin, che indicava la sostituzione di Sivia con 
quello, di forma malsicura (Egeria, Aetheria,ecc), accostando la protagonista del testo 
scoperto dal Gamurrini alla beatissima sanctimonialis e virgo, della quale parla proprio 
il monaco Valerio nella lettera diretta ai confratelli di Vierzo. In essa vengono posti in 
rilievo con note di ammirazione e di vivacità, il coraggio e l'audacia della pia donna, 
che aveva iniziato e condotto a termine senza esitazioni, un lungo viaggio attraverso le 
regioni impervie del Sinai, Palestina, Siria, Mesopotamia, spesso in zone solitarie o su 



Franco Cardini, op. cit., p.ll. 
Franca Mian, op. cit., p.49. 
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monti, a cui era difficile accedere, anche se, per altezza, come subito verrà notato, non 
ne era altrettanto difficile l'ascesa. 

Ecco un passo della Lettera scritta da Valerio in lode della beatissima Egeria: 

[...] la beatissima monaca Egeria, accesa dalla fiamma del desiderio della 
grazia divina, con l'aiuto della potenza della maestà del Signore, con tutte le 
sue forze, con cuore intrepido, intraprese un viaggio immenso attraverso 
tutto il mondo. Così, a poco a poco, camminando sotto la guida del Signore, 
giunse ai santissimi e desiderabili luoghi della natività, della passione e della 
risurrezione del Signore, e presso i corpi di innumerevoli santi martiri, in 
diverse province e città, per pregare e per la sua edificazione attraverso una 
simile esperienza [...]. 21 

Quindi, da questo e da altri passi della lettera che il monaco e asceta spagnolo del 
VII secolo ci propone, è possibile capire come i dati collimano proprio con la stessa 
autrice di quel manoscritto scoperto nel 1884 dal Gamurrini. 

Nella Lettera di Valerio il nome della pellegrina è stabilito come Aetheria 
(Etheria) o Egeria. Gli studiosi moderni scelgono chi l'una chi l'altra forma per diversi 
motivi, nessuno dei quali definitivamente risolutivo. Non si potrebbe rifiutare con 
facilità l'interpretazione del documento fatta del Férotin: i fatti si corrispondono, quindi 
il personaggio è lo stesso. Senza dubbio Valerio doveva aver letto la relazione della 
pellegrina, sicché la diversità tra i dati della Peregrinatio e quelli della lettera laudatoria 
del monaco sono dovuti senza dubbio al carattere enfatico del secondo documento, 
evidentemente stimolato dall'ammirazione per ciò che una donna aveva saputo 

22 

compiere. 

In questa lettera, su ciò che il monaco riferisce, emergono confusioni di 
attribuzioni, toponimi fittizi, ignoranza di nomi veri, fraintendimenti, e ovunque 
un'enfasi retorica, amplificatoria, che lo scrittore cerca invano di nascondere variando 
nomi e aggettivi, con un risultato chiaramente monotono. Però è da rilevare 
l'ammirazione, che egli sottolinea più volte, per la pellegrina e le sue imprese, 
identificando in esse uno dei veri cammini verso la patria celeste, attraverso la 



Valerio, Lettera scritta in lode della beatissima Egeria, indirizzata da Valerio ai fratelli monaci del 
Bierzo, in Egeria, Diario di viaggio, traduzione e note di E. Giannarelli, introduzione di A. Clerici, 
Torino, Edizioni Paoline, 1999, p. 117. 
22 Franca Mian, op. cit., p. 50. 
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perseveranza e la costanza nella fatica e nei pericoli: così è considerato il pellegrino. 
Sarebbe poco importante rilevare le espressioni di Valerio, se non riguardassero un 
luogo per cui anche l'enfasi appare giustificata: la Terra Santa. Finché era rimasta in 
vigore l'organizzazione imperiale romana, era relativamente facile compiere un viaggio 
in quei luoghi. Nei primi due secoli delle invasioni barbariche (sec. V-VI), sussisteva 
ancora tale organizzazione e dall'occidente partivano visitatori di cui ci rimangono 
importanti relazioni, oltre a quella di Egeria. Dalla lontana Galizia il monaco Valerio ci 
porta una voce indiretta sugli echi che il nome prestigioso dei luoghi sacri aveva nel 
cuore dei fedeli: le fantasie si accendevano, visitare quelle terre significava avere 
un'aspirazione irrealizzabile, il paese era vagheggiato come un luogo di fiaba, dove 
tutto era grande, gigantesco, fuori dal comune. Franca Mian, dice che: «La lettera di 
Valerio, e forse qualche cosa di simile si potrebbe dire di molti altri scritti edificanti 
dell'epoca, non appartiene ai testi documentari per la storia dei luoghi santi. Fa parte 
invece di un filone narrativo letterario vivo nel Medio Evo, che sta alla base di relazioni 
di pellegrini, si ritrova variato nella predicazione e nell'innografia e contribuisce a tener 
desto nella coscienza religiosa popolare il pensiero dei luoghi santi, che sarà tra i 
pretesti per le imprese civile militari dei secolo della prima crociata». Nella sua 
lettera, Valerio dà tre volte il nome della donna (una nel titolo e due nel corpo della 
lettera), ma la tradizione manoscritta è molto varia benché limitata, per cui non si 
conosce la forma esatta: Etheria, Aetheria, Egeria, Eucheria e altre varianti. Dom 
Férotin scrisse Etheria, così pure quelli che lo seguirono, poiché tale forme è attestata in 
due manoscritti e più vicina all'etimologia (greco Aithér. "cielo", "etere"; quindi 

24 

Aetheria = "Celestina"). Inoltre, va considerato anche il fatto che il Fèrotin aveva 
optato per Etheria dal momento che Egeria sembrava rievocare in modo così prepotente 
il ricordo della ninfa acquatica consigliera del re Numa Pompilio ed il richiamo con il 
nome della ninfa del Tevere sembrerebbe inopportuno ad una donna dalla «religiositas 

25 

cristiana così sconfinata». Quindi, la forma (Ethéria), scelta da Dom Férotin, venne 
poi adottata dalla maggior parte dei critici: dal Franceschini nell'edizione del 1940, da 
H. Pétré nel 1948 e da altri. Alcuni critici ritengono inoltre che il nome più antico dello 



Ivi, pp. 56 ss. 

24 Ivi, p. 58. 

25 Dott. Mirco Cheli, op. cit., p. 8, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 
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scritto fosse Itinerarium e non Peregrinatio, e così intitolano le rispettive edizioni O. 
Prinz (1960), lo stesso E. Franceschini assieme a Weber, nell'edizione curata per il 
"Corpus Christianorum", voi. 175, Turnhout 1958 e altri. 

I dubbi suscitati da Franco Cardini, sono legittimi e sono gli stessi che ci poniamo tutti 
noi: 

Chi era con precisione la beatissima sanctimonialis Egeria, e com'era 
pervenuta fino a Valerio la memoria del suo pellegrinaggio? Aveva essa 
forse lasciato scritto qualcosa, un «diario» sotto forma di Itinerarium o di 
Descriptio come almeno dal IV secolo alcuni pellegrini facevano? O v'erano 
comunque scritti di quel tipo a lei attribuiti, che giravano cioè sotto il suo 
nome per quanto ciò non fosse - non sia - comunque sufficiente a provare 
che essa ne fosse stata davvero l'autrice? Oppure si trattava di memorie orali 
tramandate in ambienti monastici femminili e per quella via pervenute a 
Valerio? Stando ai testi manoscritti della lettera del monaco galiziano, 
neppure la grafia del nome della pellegrina appare sufficientemente certa: 
oggi ha appunto prevalso la forma «Egeria», ma in passato si preferì quella 
«Etheria», mentre i codici attestano altre oscillazioni (Eiheria, Heteria, 
Heieria, Aetheria). 27 

Tuttavia, se oggi si utilizza esclusivamente una forma, ossia quella di Egeria, c'è 
un motivo che ci viene spiegato benissimo dalla Natalucci: 

Solo tramite l'esame approfondito della tradizione manoscritta dell' Epistola 
di Valerio, ampiamente suffragata dalle citazioni dei Cataloghi di Limoges, 
della Carta di Celanova e del Liber Glossarum Ansileubi, cui si è sopra 
accennato, si può affermare oggi, dopo una polemica accesa e prolungata, 
che il nome dellla pellegrina dovette essere con grande probabilità Egeria. 
Da un esame recente dai manoscritti dell'Epistola esce infatti 
definitivamente sconfitta la tesi che voleva che il nome della pia donna fosse 
Eteria o Aetheria; risulta che la forma Echeria compare solo in alcune copie; 
e acquistano invece grande rilievo le due varianti ortografiche Egeria ed 
Eiheria, che sono comuni ai testimoni diretti della prima famiglia di 
manoscritti, di cui fanno parte i codici più autorevoli: il Toletanus e quello 
proveniente da Salamanca, come della seconda famiglia, rappresentata 
dall' Escurialensis e dal manoscritto di Silos. Ma poiché il nome Egeria è 
anche presente, non solo nella forma Geriae della cosidetta Carta di 
Celanova, che, come si è visto, potrebbe riferirsi al manoscritto posseduto da 
Valerio o ad un altro ad esso connesso, ma anche nelle citazioni dei 
Cataloghi di Limoges e del Liber Glossarum Ansileubi, che probabilmente 
testimoniano una tradizione diversa, è giustificato ritenere che la forma 

26 Franca Mian, op. cit., p. 58. 

27 Franco Cardini, op.cit., p. 6. 
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originaria o comunque la più diffusa sia la variante Egeria, mentre Eiheria 
non sarebbe che una derivazione da quest'ultima. 28 

Comunque, per ragioni filologiche e paleografiche, proprio il nome Egeria 
costituisce l'esatta lezione. Ciò si spiega semplicemente con l'aiuto della fonetica 
spagnola, dal momento che la velare sonora /g/ in spagnolo suona come un'aspirazione, 
ovvero come /h/. La forma Etheria o Heteria si spiega ancora più semplicemente. 
Probabilmente essa nacque in seguito ad un'errata lettura, dovuta al fatto che nei codici 
Eitheria presentava una vocale HI allungata (Eiheria) che può essere stata presa per una 

29 

dentale sorda /t/. 



II.3.1. La provenienza 

Altro discorso importante da fare, è capire a questo punto da dove provenisse 
realmente questa pellegrina. Perché, se l'accordo degli studiosi sul nome Egeria è stato 
raggiunto, come afferma la Natalucci, anche prima che l'ultima edizione dell' Epistola 
di Valerio contribuisse a fugare le perplessità residue, per il luogo di origine della 
pellegrina, che il vescovo di Edessa dice provenire de extremis porro terris, cioè 

30 

dall'estremo Occidente, restano ancora aperte due possibilità: la Gallia e la Galizia. La 
tesi secondo la quale Egeria proveniva dalla Gallia si basa su di un elemento interno 
all'opera, ma come sottolinea la Natalucci, forse non è così determinante. Si tratta, 
infatti del paragone che la pellegrina instaura fra l'Eufrate ed il Rodano in ben due 
differenti passi (18,2,13-15), dove l'autrice sembra appunto qualificarsi come 
proveniente dall'estremo Occidente. 

Nel primo di essi, il vorticoso corso dell'Eufrate viene paragonato al 
Rodano, e allora i casi sono due: o l'autrice e le destinatarie del suo scritto 
avevano familiarità con tale fiume, erano quindi originarie della Gallia 
meridionale, oppure la prima aveva già descritto l'impetuosa corrente del 
Rodano alle seconde in un passo perduto del manoscritto - o magari in una 
relazione precedentemente loro inviata -, e allora si poteva argomentare che, 
avendo dovuto passare il Rodano diretta ad est, essa provenisse da occidente 
di esso. In effetti, il secondo passo tormentato dagli esegeti riguarda una 



Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 44-45. 
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Dott. Mirco Cheli, op. cit., p. 8, in 
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frase di un vescovo della città armena di Edessa il quale, rivolto alla 
pellegrina, l'aveva lodata per esser giunta fin là de extremis terme: 
un'espressione che in senso generico e retorico, in bocca a un orientale, 
potrebbe indicare grosso modo l'Occidente; ma che dispone anche di un 
significato tecnico, secondo il quale indica l'area della penisola iberica 
prospiciente l'Oceano Atlantico. 31 

Ancora, si può argomentare attraverso lo studio della Natalucci che la tesi 
dell'origine galiziana si fonda invece ancora una volta su un passo dell' Epistola di 
Valerio (5, 7-8), in cui Egeria è detta extremo occidui maris oceani litore exorta, Orienti 
facta est cognita. Tale testimonianza, che non può avere di per sé che scarso valore, 
acquisisce importanza se la si paragona con un passo precedente (I, 8,-13), in cui il 
monaco galiziano dice: 

Itaque dum olim almifica fidei catholice crepundia lucifluaque sacre 
religionis inmensa claritas huius occidue plage sera processione tandem 
refulsisset extremitas, idem beatissima sanctimonialis Egeria fiamma 
desiderii grafie divine succensa, maiestatis Domini opitulante virtute, totis 
nisibus intrepido corde inmensum totius orbis arripuit iter. 

Poiché huius indica, con grande probabilità, che Valerio sta parlando della terra in 
cui vive insieme ai confratelli di Bierzo e la contrapposizione che si instaura nei due 
passi fra Occidente (Galizia) ed Oriente (Terra santa) non può essere casuale, è difficile 
sostenere che il monaco non abbia volutamente cercato di sottolineare un'identità di 
origine con la pellegrina. 

E sebbene si debba tener conto delle perplessità di chi ritiene che extremo 
litore possa derivare dall' extremis porro terris dell' 'Itinerarium, secondo 
quel processo evocativo che è proprio dello stile dell'Epistola di Valerio, e 
non sia da escludere che l'intento retorico, che dà luogo alle già notate 
esagerazioni sulle cime scalate della pellegrina, determini anche una voluta 
identità di provenienza con la pia donna, non si può non considerare che il 
raffronto con il Lieber de Locis sanctis dimostra adeguatamente che il 
monaco galiziano non giunge mai al punto di travisare volutamente le notizie 
in suo possesso. D'altro canto Valerio introduce, anche in questo caso, un 
elemento per noi nuovo, cioè che la pellegrina proviene oceani litore, mentre 
per la propria terra parla solamente di plaga, e tale precisazione fa 
presupporre che egli fosse in possesso di informazioni in merito. 32 



31 Franco Cardini, op. cit., pp. 10-11. 

32 Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 48. 
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Inoltre, per definire la patria dell'autrice, si è guardato anche alle presunte 
particolarità linguistiche del latino dell'Itinerarium, quindi, da non escludere che le 
espressioni connesse all'area spagnola siano, e non solo nel numero, molto più 
significative rispetto a quelle che deriverebbero dall'area gallica. Ma, ancora, come 
osserva la Natalucci, «sebbene anche la considerazione della fortuna dell'opera in area 
spagnola possa essere di per sé di scarso rilievo, tutti questi elementi, unitamente, 
potrebbero contrastare il peso del paragone Eufrate-Rodano, senza dubbio molto 
enfatizzato della attribuzione, poi rilevatasi erronea, dell'Itinerarium a Silvia 

33 

d'Aquitania». 



II.3.2. Lo Status sociale 

Molto dibattuto è stato ed è tuttora capire quale sia lo status sociale della nostra 
pellegrina. Ci si domanda se fosse stata una monaca, una gran dama o semplicemente 
una pellegrina. S'indagò sulla sua età, e si notò che, se veramente era monaca (e 
addirittura badessa, come però dicono soltanto testi tardi: né il titolo era in uso nel IV-V 
secolo), come evidenzia Franco Cardini «essa non avrebbe potuto avere meno di 
quarant'anni, età indicata come minima dal concilio di Saragozza del 380; si dibatté a 
lungo sul suo stato monacale senza giungere a conclusioni definitive (ma per essere in 
contatto con un gruppo di cristiane devote e per condividerne esperienze spirituali e 
anche esistenziali non v'era alcun bisogno di appartenere a uno specifico stato 
monastico)». 34 

In base quindi alle notizie a nostra disposizione, si possono formulare diverse 
ipotesi. La tesi che sostiene che fosse una monaca è data dal fatto che l'autrice si 
rivolge più volte alle sue destinatarie chiamandole, in modo affettuoso e reverenziale, 
con gli appellativi di: dominae sorores o venerabiles dominae sorores. Tutto questo, 
quindi, farebbe pensare ad un suo status religioso, ma, anche perché dimostra di avere 
grande interesse per il monachesimo, per la sua amicizia con la diaconissa Martana, ma 
soprattutto come afferma la Natalucci per l'attestazione dei tre Cataloghi della 
Biblioteca di san Marziale a Limoges, che la vogliono addirittura badessa, in quanto è 

33 Ivi, p. 49. 

34 Franco Cardini, op. cit., p.12. 
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attestato un Itinerarium Egeriae abbatissae, e per l'affermazione di Valerio che la 
definisce sanctiomonialis . Tuttavia, nessuno di questi argomenti può avere valore 
probante. Il termine soror, infatti, esattamente come avviene per frater, è impiegato 
molto probabilmente da Egeria nel senso di "sorella nella fede". 

Per quanto concerne l'amicizia con la diaconessa Martana, in Itinerarium 23, 3, 
Egeria afferma, di aver incontrato, presso il martyrium di santa Tecla a Selucia, una 
vecchia amica, appunto, la diaconessa Martana. L'amicizia con Martana, secondo alcuni 
studiosi, sarebbe indice di uno staus religioso dell'autrice. Però, tale tesi si dimostra 
alquanto labile: nulla impedisce ed impediva ad una donna laica di avere amiche che 
vivevano separate dal mondo. A questo riguardo, ricordiamo che Marcella, la grande 
amica di santa Paola, visse, per tuta la vita a Roma, rimanendo sempre in contatto con 
Paola, la discendente degli Atridi e degli Scipioni, che dopo il 380 andò a vivere a 
Betlemme, nelle vicinanze della grotta della Natività, ove fondò un ospizio, il cui 
direttore spirituale era san Girolamo; questa istituzione aveva come scopo l'accoglienza 
delle pellegrine che provenivano dall'Occidente: si trattava quindi di un xenodochium 
riservato alle donne. 36 

E l'amicizia con Martana non può di per sé provare nulla e Vabbatissa dei 
Cataloghi di Limoges può esser ritenuta solo un'aggiunta tardiva, in quanto il termine 
non è attestato che a partire dal VI secolo. Anche la testimonianza di Valerio può 
comunque essere posta in dubbio in quanto, non si può escludere che egli sia stato tratto 
in inganno, proprio come è successo a molti studiosi moderni, dalla presenza del 
termine sorores, che insieme al termine fratres, rivolto a dei monaci dallo stesso 
Valerio, doveva essere ormai usato correntemente in senso monastico. Infatti, il monaco 
avrebbe così potuto riportare in buona fede una notizia che difficilmente, del resto, 
poteva esser esplicitamente contenuta nel manoscritto più completo da lui posseduto. La 
Natalucci osserva inoltre: «che per Valerio Egeria fosse un'asceta si può desumere 
anche dal carattere dell'Epistola, che, soprattutto per l'insistenza sul topos del 
superamento della feminea fragilitas, risente fortemente dell'influsso del genere delle 
epistole agiografiche. Il genere richiedeva infatti non solo che egli mettesse in rilievo le 

Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 50-51. 
36 Dott. Mirco Cheli, op. cit., p. 9, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 
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fatiche affrontate dalla pellegrina in nome della fede, ma anche che la donna lodata 
fosse un'asceta». 

L'interesse per il monachesimo è più che giustificato, visto che il fenomeno era in 
grandissimo sviluppo all'epoca e fra le pellegrine di quel periodo, anche quelle che non 
si dedicarono mai alla vita ascetica non trascurarono di compiere un viaggio in Egitto. 
Quando si parla di monachesimo, come osserva ancora la Natalucci, questo «non 
sembra essere superiore a quello manifestato da altre pellegrine dell'epoca, e non viene 
mai descritta la vita dei numerosi asceti da lei incontrati, né si tenta mai di spiegare 
quali differenze ci fossero fra i vari tipi di monachesimo che allora convivevano in 

38 

Oriente». Comunque, va anche ricordato, che «nel IV secolo, però, non erano ancora 
nati, come istituzione religiosa, i conventi femminili. E vero che alcune donne si 
riunivano e vivevano insieme ma non dobbiamo pensare che esse formassero un vero e 
proprio convento, nel senso moderno del termine». 

L'inquadramento cronologico e il fatto che l'opera fosse indirizzata a delle 
sorores rende molto probabile che Egeria, come tutte le pellegrine di questo periodo di 
cui abbiamo notizia, fosse una donna di famiglia nobile o comunque benestante, che 
intratteneva rapporti con un circolo di dame, unite dagli stessi interessi religiosi. 
Anche il fatto che dimostri di saper scrivere in un latino "sintatticamente corretto", in 
cui si riflettono le norme imparate a scuola, depone per una sua appartenenza ad una 
classe socialmente elevata. 41 Dall'Itinerarium, infatti, si evince che Egeria non fu 
certamente una donna povera, anzi, al contrario, «nettamente si distingue il suo grado 
sociale elevatissimo, a dedurre dalle grandi spese che sopporta negli spostamenti, dalla 
considerazione che gode nell'ambiente in cui si muove, dove viene venerata non solo da 
vescovi e abati, ma dagli ufficiali dell'amministrazione imperiale che le offrono perfino 

42 

la scorta armata». Infatti, in Itinerarium 7, 2 Egeria afferma, che lungo i confini 
dell'Egitto, lei ed i suoi compagni di viaggio vennero accompagnati dalla scorta 

17 

Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 51-52. 

38 Ivi, p. 53. 

39 Dott. Mirco Cheli, op. cit., p. 9, in 

http://tdtc.bytenet.it/comunicati/lezione%20di%20grammatica%201atina.pdf (10/01/2013). 

40 Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 54. 

41 Ivi, p. 55. 

42 Vito Antonio Sirago, Cicadae noctium: quando le donne furono monache e pellegrine, Soveria 
Mannelli (CZ), Rubbettino Editore, 1986, pp. 70-71. 
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imperiale. Questo elemento è stato preso come spia del fatto che l'autrice fosse di 
famiglia nobile o quantomeno benestante. 

Ferruccio Bertini, considera anche il fatto che la «libertà di disporre a piacimento 
del proprio tempo e di decidere liberamente, dopo tre anni, di continuare a viaggiare per 
visitare altri Luoghi Santi lascia presupporre che Egeria disponesse di considerevoli 
risorse economiche e non fosse condizionata da alcun vincolo». 43 

D'altro canto, pur provenendo da una famiglia forse in vista, è probabile che 
Egeria, come molte delle altre dame di cui abbiamo notizia, abbia preferito viaggiare da 
umile pellegrina. Nicoletta Natalucci, infatti, sostiene che non si possa escludere, a 
priori un'origine umile della donna e che, in seguito, ella abbia avuto accesso al cursus 
publicus. O ancora, non si ritiene più, come in precedenza, che ella abbia usufruito di 
una scorta solo grazie ai legami che la univano alla corte: probabilmente le mansiones 
venivano utilizzate anche senza godere di privilegi particolari, e la scorta militare è 
limitata ad un unico percorso particolarmente pericoloso. Infine, malgrado si sia spesso 
voluto vedere un segno di riguardo nel fatto che monaci e vescovi l'accompagnassero, 
dall' 'Itinerarium appare chiaro che spesso ella si aggregava a comitive di più persone, 
fra cui erano anche monaci o esponenti del clero, ed è probabile che fosse l'arrivo di 
una di queste comitive a mobilitare, in nome dell'ospitalità e carità cristiana, i monaci o 
i vescovi che si trovavano sul posto. 

Quindi, se accettiamo la testimonianza di Valerio del Bierzo, non v'è alcun 
dubbio che Egeria fosse una beatissima sanctimonialis, una beatissima monaca; così la 
pensava anche il Gamurrini, che addirittura attribuiva alla pellegrina (per lui, Silvia) il 
grado di badessa; anche il Bastiaensen ne è convinto. 45 

Un'altra interpretazione vuole, invece, che Egeria fosse una gran signora cristiana, ricca 
e acculturata, ma non badessa e nemmeno monaca. Agostino Clerici, ci informa che: 
«su questa linea è la Mohrmann, che fa notare soprattutto la scarsa predisposizione di 
Egeria alla penitenza: Bibbia e preghiera sì, ma non mortificazione». 46 Come sottolinea 
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ancora Clerici, insomma, «una donna così votata alla letizia e al sorriso da non rientrare 
facilmente nei canoni rigidamente ascetici del monachesimo del IV secolo». 47 

Invece, Elena Giannarelli, sostenendo la tesi di Egeria laica al momento del suo 
pellegrinaggio in Terra Santa, spiega la notizia di Valerio con una effettiva 
monacazione di Egeria che sarebbe avvenuta solo dopo il viaggio. Nulla impedisce 
allora di farla rientrare non tanto nella tipologia della virgo, quanto in quella della 
vidua, che rappresenta la vera novità cristiana nel panorama femminile della tarda 
antichità. 48 

Su queste constatazioni è opportuno evidenziare il quadro che ne fa Agostino Clerici: 

La pellegrina- scrittrice avrebbe, quindi, «i tratti caratteristici delle vedove 
cristiane di nobile stirpe e di censo ragguardevole, che popolavano i conventi 
della tarda antichità o che facevano parte di cerchie di pie aristocratiche, 
come quella dell'Aventino». Ci piace pensare ad una donna così, piuttosto 
che ad una monaca. Non solo perché saniamo alla radice le pur giuste 
preoccupazioni di Gregorio di Nissa, ma soprattutto perché l'Egeria che 
traspare dal Diario è di fatto una donna coraggiosa, capace di evitare il 
contatto con le sconcezze nascoste tra le pieghe del viaggio, senza però 
sottrarsi ad una scioltezza di rapporti davvero straordinaria che la mette in 
dialogo profondo con i luoghi e le persone che ella incontra. La femminilità, 
anzi, appare come il vero grimaldello capace di aprire tutte le porte, nel 
segno della fede ma anche di una tenacia che, pagina dopo pagina, fa quasi 
dimenticare la proverbiale debolezza del sesso. Egeria, insomma, ci dà la 
misura di quella rivoluzione culturale e sociale che il cristianesimo stava 
attuando nella trama ormai consunta del mondo antico. 49 



II.4. Egeria scrittrice: lingua e stile 

Un'ultima analisi da fare, concerne la formazione, la cultura e la lingua di Egeria, 
che hanno influenzato e determinato lo stile della sua epistola-diario. Inoltre, la lingua 
utilizzata nell' Itinerarium è stata ed è d'aiuto in molti casi in quegli studi che 
riguardano la ricostruzione e l'evoluzione della lingua. 



47 Ibid. 

48 Ibid. 



49 Ivi,pp. 11-12. 
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Innanzitutto, un problema, che non può essere risolto in modo soddisfacente, 
riguarda proprio la formazione e la cultura di Egeria. Infatti, come dice Elena 
Giannarelli: «complicato è stato definire il background culturale». 50 Per questo, risulta 
difficile capire quali siano state le sue vere conoscenze, a proposito di autori cristiani 
precedenti. 51 

Il testo, almeno avvicinato sulle prime e senza la necessaria preparazione da parte 
del lettore, potrebbe apparire arido e inelegante. Proprio per questo, quindi, si è al 
riguardo parlato di Egeria come di una donna priva di educazione classica, in quanto 
essa non cita mai se non le Scritture e non dice mai di aver letto altro se non il Vecchio, 
il Nuovo Testamento e qualche estratto di Ada o Passiones dei martiri le cui tombe le 
capita di visitare durante il viaggio. 52 

Egeria prende appunti fra una tappa e l'altra del viaggio, poi li trasferisce sulla 
pagina, con un gusto che potremo definire giornalistico, con immediatezza, con 
semplicità. La sua descrizione ha una presa visiva e la singolarità del narrare sta 
nell'intreccio continuo tra piano narrativo e piano descrittivo, inoltre il suo itinerario è 
guidato e riletto attraverso la partecipazione emotiva dell'autrice, a cui si uniscono il 
suo entusiasmo e la sua curiosità. Gli aspetti più significativi dell'opera di Egeria sono 
l'immediatezza della rappresentazione, la grande suggestione visiva del racconto, che 
deriva da una visione in prima persona, riprodotta nelle impressioni e nelle emozioni 
provate. 53 

Infatti, le emozioni, o qualcosa che con tale nome si potrebbe definire, sono tutte e 
soltanto riservate ai luoghi santi; anche paesaggi e monumenti vengono appena 
registrati, ed Egeria se le cava in quei casi, il più delle volte, con un'aggettivazione 
generica e un po' arida: «bello», «grande», «alto», e così via. E come se interessasse 
solo la peregrinano animae: la sua, e quella che, senza viaggiare per l'Oriente, le sue 

50 Elena Giannarelli, Antiche lettrici della Bibbia: dame, martiri e pellegrine, in La Bibbia 
nell'interpretazione delle donne: Atti del Convegno di studi del Centro Adelaide Pignatelli (Istituto 
universitario Suor Orsola Benincasa) con la collaborazione della Fondazione Ezio Franceschini, Napoli, 
27-28 maggio 1999, a cura di C. Leonardi - F. Santi, p.41. 

51 Introduzione in, Egeria, Pellegrinaggio in Terra Santa, traduzione, note ed introduzione di P. 
Siniscalco e L. Scarampi, Roma, Città Nuova Editrice, 1985, p.31. 
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Franco Cardini, op. cit., pp. 12-13. 
53 Clelia De Vecchi, Latinità al femminile, 8 marzo 2005, in 
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sorores potranno a loro turno sperimentare leggendo i suoi resoconti. Ed è forse giusto 
parlare dei suoi resoconti, al plurale. È stato in effetti a più riprese supposto che Egeria 
inviasse periodicamente, grosso modo sotto forma epistolare, le sue impressioni e 
riflessioni di viaggio alle sorores; e che quindi il suo Itinerarium, anche se il codice 
aretino ce lo avesse conservato per intero, non sarebbe altro che la parte corrispondente 
agli ultimi mesi d'una pluriennale esperienza le altre sezioni narranti la quale sono 
andate perdute. Magari Egeria scrisse qualcosa anche da Efeso: e, se ciò accadde, 
probabilmente non conosceremo mai quel suo scritto. 54 

Partendo da una ricerca su alcune costanti stilistiche di Egeria, Spitzer, come ha 
osservato Peter Dronke, definì acutamente il peculiare "stile epico". Spitzer dice così 
che il testo, almeno quello che ci resta, ha un ritmo quasi incantatorio, simile ad una 
litania, sia nel susseguirsi dei brevi episodi sia nel dispiegamento del linguaggio fra 
ciascuna piccola o maggiore unità sintattica. Però, Dronke sottolinea anche che dire che 
il resoconto fornito da Egeria dei propri viaggi sia monotono o ripetitivo sarebbe solo 
una mezza verità. Perché, infatti, Egeria mira a un genere di scrittura anaforica che ha il 
suo corrispondente sacro nelle cerimonie liturgiche del tempo, e che in seguito, come ha 
notato Spitzer, avrebbe avuto un ruolo formativo per le tecniche versificatone delle 
chansons de geste. 55 

Secondo Dronke la trama linguistica del testo di Egeria non è stata tessuta a caso e 
lo schema dell'iterazione può condurre a una particolare solennità, proprio come un 
verso della Chanson de Roland quale 

Halt sont pui et li vai tenebro 
«Alti sono i poggi e le valli tenebrose» 

Fa notare ancora, che gli echi di Egeria sono insistenti: battono sull'importanza e 
le santità di ogni cosa della regione, proprio come l'abbondanza di congiunzioni 
pseudo-causali suggerisce una sorta di connessione universale di tutti i luoghi santi con i 
santi avvenimenti che vi sono svolti e con la stessa pellegrina. Ancora per Dronke 
Egeria non suggerisce di avere una qualche interiore esperienza del sacro, ma al 
contrario dice, che ella si occulta nell'atteggiamento del pellegrino ideale, del 

54 Franco Cardini, op. cit., pp. 21-22. 

55 Peter Dronke, Donne e cultura nel Medioevo: scrittrici medievali dal 2. al 14. secolo, prefazione di 
Mariateresa Fumagalli Beonio Brocchieri, Milano, Il saggiatore, 1986, pp. 31-32. 



44 



viaggiatore senza soste, che fa domande, che verifica. Infatti, proprio le verifiche sono 
importantissime per lei, in quanto riassumono la gioia e la meraviglia del vedere da sé 
tutto quel che era stato appreso attraverso letture religiose. Tuttavia, non cerca di 
comunicare direttamente la propria gioia e la propria meraviglia: ella dà solo, 
ripetutamente, l'assicurazione che tutto è come deve essere, che è come aveva appreso 
ad aspettarsi. 

La sua curiositas, come ha notato Spitzer, non è un tratto individuale del 
carattere, ma un aspetto del suo processo di verificazione. Effettivamente si 
può sapere ben poco di personale su Egeria dal suo testo. Il fatto che ella 
accetti senza obiezioni qualsiasi spiegazione le venga data non significa 
necessariamente che sia ingenua: ancora una volta ci si riferisce 
all'archetipica forma mentale del "pellegrino", non al suo particolare 
temperamento. L'itinerario che ci descrive sembra ostico: dobbiamo dedurne 
che Egeria era molto coraggiosa e fisicamente resistente, o che era molto 
ricca e protetta dalle fatiche del viaggio da un seguito di proporzioni regali? 
Se le ipotesi di alcuni studiosi sono corrette, questa è l'acida interpretazione 
che pare abbia dato san Gerolamo; d'altra parte, Egeria parla di tratti di 
cavalcata non solo a cavallo, ma anche su asini e cammelli; si inerpica a 
piedi su luoghi inaccessibili. Insomma, anche la marcia principesca (se 
davvero era tale) aveva i suoi momenti di difficoltà. 5 

La cosa più strana per Dronke è che tutto quanto ci rimane del resoconto di Egeria 
non contiene il minimo segno di interesse per alcuno dei suoi compagni: frasi casuali 
del tipo «Tutti smontammo», dal che è chiaro che non viaggiava da sola. Ma anche qui 
potrebbe trattarsi di esclusione deliberata, in modo da dirigere interamente l'attenzione 
ai luoghi visitati e a ciò che ne dicevano i sant'uomini. E i sant'uomini, come Egeria in 
un caso osserva esplicitamente, parlano solo di cose sante; ogni straniero che incontra 
viene presentato come un modello di santo. Non c'è mai un contrattempo, e piano piano 
si comincia quasi a desiderarne uno. Se solo Egeria avesse parlato almeno di un monaco 
o di un vescovo che non fosse gentile, ma sgarbato, almeno di uno che non fosse un 
manuale ambulante di geografia sacra, ma le avesse invece raccontato pie frottole da lei 
smascherate, il lavoro avrebbe immensamente acquistato in vivacità. E possiamo 
dubitare che un viaggio tanto lungo e faticoso abbia potuto compiersi con tal 
soprannaturale tranquillità: nessuno che si sentisse poco bene, nessuno che smarrisse la 
strada. Ma quel che Egeria desiderava inviare alle proprie "sorelle" (forse un gruppo di 
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suore d Galizia) non era una relazione veritiera, nel comune senso del termine, ma un 
modello di perfezione. Così, mentre per qualche aspetto si può dire che il suo stile 
prefigura lo stile epico in volgare, vi è una differenza importante: nel suo racconto, 
diversamente che nella chanson de geste, non c'è mai una peripeteia: non esiste 
sviluppo narrativo. Egeria non cerca di raccontare una storia: procede, semplicemente, 
inventariando. E ogni esempio viene compreso in uno stampo comune. Dato il 
predominante scopo edificatorio, qualsiasi cosa succeda viene lei mostrata esattamente 
nel medesimo modo esemplare. È la ragione fondamentale dei limiti del suo linguaggio; 
e si tratta di limiti reali, ma anche di sintomi di una scelta artistico -didattica non 
comune. 57 

Per quanto concerne la prima parte dell' Itinerarium, lo «stile epico» egeriano si 
affida all'iterazione, ai moduli biblici, all'enumerazione dei luoghi visitati e delle 
preghiere ivi pronunziate o dei brani scritturali letti. Non si insisterà mai abbastanza, al 
riguardo, nel ribadire che l'impressione di freddezza che noi moderni ricaviamo dalla 
lettura di questa enumerazione di luoghi e di eventi - ché di enumerazione, piuttosto che 
di descrizione, quasi sempre si tratta - deriva da una nostra scarsa attitudine a 
comprendere il testo egeriano dall'interno. Certo, se ci si aspetta un pathos paragonabile 
a certe descrizioni dei Luoghi Santi da parte dei cronisti crociati o dei pellegrini basso 
medievali, si resta delusi. Non è tuttavia legittimo dimenticare mai che, con Egeria, 
siamo essenzialmente dinanzi a una testimonianza: di cui il linguaggio che ricorda 
quello delle recognitiones relative alle reliquie, elenchi dai quali il cristiano del IV 
secolo ricavava un'impressione estremamente densa di ricchezza, di bellezza, di 
pienezza spirituale, di grazia divina. La soddisfazione con la quale Egeria dichiara 
sovente - magari forzando i dati che le si mostravano - che tutto è assolutamente bello, 
puro e soprattutto conforme alla Scrittura, suona a noi moderni come una constatazione 
notarile, una sorta d'atto d'ufficio; ma, per lei che constatava, e per le sorores che 
leggevano, ogni nome, ogni luogo, ogni pietra, ogni fonte risultava come la conferma 

co 

della verità della Buona Novella e delle promesse che essa comportava. 

L'impressione d'un Egeria un tantino incolta, che manovra in modo 
approssimativo e qua e là rozzo il suo latino e che conosce soltanto le Scritture e la 

57 Ivi, p. 33-34. 

58 Franco Cardini, op. cit., pp. 22-23. 
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«piccola letteratura» degli Acta e di qualche apocrifo, non ha convinto altri studiosi. Si è 
per esempio notato - approfondendo le indagini sintattico-stilistiche - che Egeria, pur 
nell'apparente semplicità e anzi nell' iterati vita del suo latino, usa modi verbali e 
congiunzioni strettamente conformi alla lingua «classica»; e allora il non citar mai 
autori pagani potrebbe corrispondere, da parte sua, a una scelta rigoristica precisa. 
Come ricorda Cardini, alla fine del IV secolo - un «secolo d'angoscia», lo si è definito 
- le ferite erano ancora fresche, le polemiche ancora vive. La reazione pagana di 
Giuliano costituiva un ricordo bruciante: Egeria doveva averla vissuta forse in età già 
sufficiente ed averla sofferta anche in prima persona. 59 

Alcuni studiosi basandosi principalmente sull'uso dei modi e delle congiunzioni, 
hanno evidenziato che la lingua di Egeria, pur riflettendo come è naturale la lingua del 
suo tempo, non trascura dati appresi nella scuola ed elementi della tradizione letteraria, 
esprime insomma una certa armonia di forma e di contenuto. 60 Secondo i modelli che 
Egeria avrebbe avuto dinanzi sarebbero stati quelli epici, chiaramente rappresentati poi 
nella letteratura medievale; di qui nascerebbe una forma di «idealizzazione» presente 
nel racconto per cui l'individuo è subordinato alla verità che rappresenta, i personaggi 
sono sempre anonimi, le azioni sono spesso descritte con passivi impersonali con 
l'intento di mettere a fuoco non gli attori, ma la realtà concreta quale si presenta agli 
occhi di chi la vede. 61 

Tuttavia quella lingua si colora di altre sfumature le quali con discrezione 
lasciano trasparire la conoscenza della tradizione propriamente letteraria e con maggior 
chiarezza l'influsso delle Veteres Latinae. In particolar modo, sembra abbia avuto una 
certa importanza una delle Veteres Latinae, ossia una delle antiche versioni latine della 
Bibbia che ella ben conosceva e da cui avrebbe attinto forme per la sua scrittura. Inoltre, 
ancora, per lo sviluppo della sua scrittura, si è anche posto l'accento sull'importanza e 
la presenza che il latino dei cristiani ha esercitato sulle strutture linguistiche e stilistiche 
da lei usate. 62 



59 Ivi, p. 13. 

60 Egeria, op. cit., Città Nuova Editrice, p. 31. 

61 Ibid. 

62 Ibid. 
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Si tratta di elementi importantissimi da tener presenti per cogliere lo stile 
dell'Itinerarium. Infatti come è stato ribadito da più autori, come ad esempio Peter 
Dronke, in esso vi è un sapore che deriva dalla personalità di Egeria fatta di entusiasmo, 
di ingenua espressività, di immediatezza, di semplicità e di grande attenzione verso 
ciascuna delle realtà viste o udite. 63 

Maraval, per la ricostruzione dell' Itinerarium, ha cercato di porre in rilievo alcune 
caratteristiche, che ne accentuano lo stile, come l'uso di pleonasmi, costruzioni 
sintattiche poco sorvegliate, o ancora ripetizioni che sembrano dettate dal desiderio o 
dallo scrupolo di ben spiegare circostanze di viaggio, ubicazione di luoghi, notizie o 
leggende su cose e persone. 64 

Leggendo il testo latino di Egeria, ci si è trovati dinanzi ad un latino volgare, o 
comunque, più finemente, come affermano Paolo Siniscalco e Leila Scarampi: «un 
latino di colorazione volgare». 65 

Come afferma Nicoletta Natalucci: 

Il latino dell' Itinerarium è un latino tardo, in cui si avverte pienamente 
l'evoluzione subita dalla lingua nel corso dei secoli, e dove proprio il 
carattere epistolare dello scritto può aver contribuito, come non accade in 
altri casi, a rendere il linguaggio ancor più aderente alla lingua in uso 
all'epoca. Ciò premesso, si constata tuttavia nell'opera una ricerca costante 
di correttezza formale, che, se talora non è più possibile attuare nel lessico e 
nella morfologia, si palesa comunque nell'uso dei costrutti sintattici più 
complessi, che vi compaiono in forme quasi cristallizzate, fornendoci un 
elemento tutt'altro che trascurabile nel configurarci un'autrice di solida 
formazione scolastica e conscia che la sua epistola sarebbe forse stata letta 
pubblicamente in un gruppo di persone. 66 

E ancora dice che: 

Gli interessi prevalentemente religiosi di questa pia donna, cui, proprio in 
quanto donna, non era probabilmente consentita la conoscenza delle opere 
della letteratura classica, e che del resto, come molti pellegrini in Terra 
santa, viveva completamente immersa nel suo itinerario di devozione, 
rendono per molti versi la sua lingua debitrice nei confronti del latino 



Ivi, p. 33. 
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cristiano, con il suo patrimonio di termini tecnici e di espressioni che 
riecheggiano la costante pratica liturgica, e di costrutti in gran parte risalenti 
all'influsso della tradizione biblica e alla fase del bilinguismo. Ma il debito 
dell'Itinerarium nei confronti della Bibbia è forse ancora maggiore che per 
altre opere di autori cristiani, viste le continue frequentazioni che la 
pellegrina ha dei testi sacri; mentre l'influsso del greco è dovuto 
probabilmente anche alla situazione in cui Egeria si trovava in Terra santa, a 
contatto con le guide e i monaci che l'accompagnavano. Infatti, se è 
probabile che a Gerusalemme, dove sorgevano le fondazioni di Melania e di 
Rufino e dove l'amministrazione romana si faceva maggiormente sentire, ci 
fosse l'opportunità di parlare latino, e assai difficile che in regioni più 
remote i pellegrini d'Occidente potessero parlare la loro lingua; ed Egeria, 
che si spinse fino alla Tebaide ed in Mesopotamia e che non dice mai di aver 
avuto a disposizione un interprete, fu forse costretta ad imparare il greco 
proprio durante i suoi tre anni di permanenza in Terra santa. 67 

Continua poi affermando che: 

Il desiderio di essere estremamente precisa nel descrivere e nello spiegare 
ciò che per le sue destinatarie avrebbe potuto esser poco comprensibile, si 
palesa nell'eccezionale frequenza di id est, nel tornare più volte sugli 
argomenti già trattati, per specificarli meglio e senza tener conto delle 
ripetizioni, e in alcune osservazioni che spesso interrompono bruscamente o 
appesantiscono la narrazione. Non è neppure completamente estraneo 
all'opera un legame con alcuni degli schemi formulari delle opere del 
genere, visto che spesso nella designazione del luoghi appaiono: lo schema 
sost. + est + sost. + espansione (Socchot est clivus modicus ... iuxta quem; 
Haec est civitas Tathnis quae... ), oppure quello con ibi est + sost. + 
espansione (et est ibi arbor sicomori, quae dicitur...), oppure l'uso del 
«dativo del pellegrino» (euntibus, forse in 2, 4, 24, senza dubbio in 29, 4, 
22), tutti i costrutti assai popolari fra le opere che possono esser considerate 
resoconti di viaggi realmente compiuti, ma che nel testo di Egeria, di 
carattere molto più narrativo, risultano meno evidenti ed assimilati nel 
discorso. Ma ciò che conferisce il ritmo alla narrazione è soprattutto l'uso 
del participio di un verbo di moto con un altro verbo di moto, un uso forse a 
lei noto dalle traduzioni dei testi biblici, cui ella maggiormente si ispira, e 
che spesso sortisce l'effetto di conferire alla descrizione del viaggio il senso 
del lento procedere del cammino. 68 

Lasciando da parte il problema delle molte scorrettezze grafiche disseminate nel 
testo (che potrebbero dipendere anche dall'amanuense cassinese che l'ha copiato, o dai 
precedenti copisti), restano le molte espressioni e i vari costrutti volgari, propri di un 
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68 Ivi, pp. 61-62. 
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sermo cotidianus che, a quel che ne sappiamo, corrisponde ai moduli del latino parlato 
in Occidente fra IV e V secolo, e nel quale gli specialisti hanno rintracciato parole e 
forme in effetti usate nell'area di nord-ovest della penisola iberica (il che è servito a 
ribadire la tesi di un'Egeria galiziana), ma anche diffuse in quella gallica del sud-est (e 
ciò ha rafforzato invece le posizioni di quanti preferiscono pensare a un'Egeria 
aquitana). 69 

Per quanto concerne l'analisi della scrittura, come ha osservato Cardini si possono 
evidenziare moduli che parrebbero «italianismi», come in ante, sabbato sera, a pisinno 
(«innanzi», «sabato, nel pomeriggio avanzato», «da bambino»). Tuttavia, non c'è da 
fidarsi troppo di questi rilievi linguistico -formali, che isolati paiono perentori, mentre, 
esaminati nel loro insieme contestuale, rimandano semplicemente al fatto che nel IV-V 
secolo il latino era una lingua pur sempre dotata di una solida unitarietà, e il trovarvi 
anticipazioni di forme che poi diverranno caratteristiche di questa o di quella lingua 
neolatina non prova affatto che, quando tali lingue non erano ancora consolidate in una 
tradizione scritta, certe forme non fossero diffuse anche in aree diverse e lontane 

70 

rispetto a quelle nelle quali si riscontrano specificamente più tardi. 

Tuttavia, «da un punto di vista linguistico e stilistico, l'opera appare originale, in 
certo qual modo inconfondibile, tanto più se la si confronta con altri itineraria della 
medesima età o di tempi successivi che sono interminabili cataloghi di luoghi visitati». 71 



69 
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Franco Cardini, op. cit., p. 13. 

70 Ibid. 

71 Egeria, op. cit., Città Nuova Editrice, p. 32. 
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CAPITOLO III 

Pellegrinaggi nel IV secolo in Terra Santa e letteratura ad essi 

connessa 



La deambulazione è venuta dall'Africa, frutto dell'evoluzione e della necessità, e si è diffusa 
ovunque, in genere alla ricerca di qualcosa. Il pellegrinaggio è una delle modalità 
fondamentali della deambulazione, è camminare alla ricerca di qualcosa di intangibile. 

[Rebecca Solnit] 1 



III.l. Il pellegrinaggio e la figura del pellegrino 

Quando si parla di pellegrinaggio, generalmente, si intende quella pratica 
devozionale consistente nel recarsi a un santuario o a un luogo comunque sacro, ma, 
nel suo senso più ampio e nell'etimo stesso della parola vi è l'idea del viaggiare, dello 
spostarsi, configurandosi così come un fenomeno antichissimo. Infatti, come sottolinea 
Carmelina Chiara Canta, «il movimento di genti e di popoli nasce con l'umanità 
stessa», quindi la storia dell'umanità «è storia di popoli che trasmigrano, viaggiano, si 
trasferiscono». In tutte le civiltà esiste la pratica di visitare i luoghi e nelle culture 
antiche assume grande rilievo il viaggio religioso, carico di valenze profetiche o 
taumaturgiche: uomini e donne andavano a Delfi, consultavano la sibilla Cumana o 
l'oracolo di Ammone; gli Ebrei raggiungevano il loro Tempio. Nel mondo antico si 
afferma l'idea di "cammino" come ricerca della sapienza, magari punteggiato da prove, 
eventi misteriosi, metamorfosi, che ne fanno un rito di iniziazione. 5 Quindi, il 
pellegrinaggio è un fenomeno quasi onnipresente nel tempo e nello spazio e la sua 

1 Rebecca Solnit, Storia del camminare, Traduzione di G. Agrati e M. L. Magini, Prefazione di F. La 
Cecia, Milano, Mondadori, 2002, p. 51. 
Giovanni Treccani, s.v. Pellegrinaggio, in "Il Vocabolario della lingua Italiana", Roma, 2009, p. 1222. 

3 

Carmelina Chiara Canta, Sfondare la notte : religiosità, modernità e cultura nel pellegrinaggio alla 
Madonna del Divino Amore, Milano, Franco Angeli, 2004, p. 34. 

4 Ibid. 

5 Elena Giannarelli, // pellegrinaggio al femminile nel cristianesimo antico fra polemica ed esemplarità, 
in Donne in viaggio : viaggio religioso, politico, metaforico, a cura di M.L. Silvestre e A. Valerio , Roma- 
Bari 1999, p. 51. 
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permanenza è attestata anche nella nostra epoca, sebbene sia in parte desacralizzata. In 
ogni pellegrinaggio, si trovano due elementi costanti: il desiderio dell'uomo di entrare 
in comunicazione con il divino e la volontà di catturare a suo vantaggio una potenza e 
un'energia superiori che egli percepisce come sovrannaturali. 6 

Tra i più antichi esempi di pellegrinaggio in ambito religioso, si può menzionare 
appunto la nota relazione di pellegrinaggio fornitaci dall'evangelista Luca che fa 
riferimento ad un episodio della vita di Gesù. 

I suoi genitori si recavano tutti gli anni a Gerusalemme per la festa di 
Pasqua. Quando egli ebbe dodici anni, vi salirono di nuovo secondo 
l'usanza; ma trascorsi i giorni della festa, mentre riprendevano la via del 
ritorno, il fanciullo Gesù rimase a Gerusalemme, senza che i genitori se ne 
accorgessero. Credendolo nella carovana, fecero una giornata di viaggio, e 
poi si misero a cercarlo fra i parenti e i conoscenti; non avendolo trovato, 
tornarono in cerca di lui a Gerusalemme (Le 2,41 -45). 7 

In questo modo Luca, raccontando una tradizione che stava molto a cuore agli 
ebrei sparsi nei paesi del bacino del Mediterraneo, del Vicino e Medio Oriente, offre 
una chiara immagine di pellegrinaggio. Infatti, chi poteva si recava ogni anno a 
Gerusalemme a celebrarvi la maggiore delle feste ebraiche insieme con i parenti e gli 
altri membri del proprio popolo e a parteciparvi erano soprattutto i pii ebrei che 
abitavano a pochi giorni di cammino dalla Città santa. 

Da Nazareth, il villaggio dove risiedeva Gesù, occorrevano tre giorni, 
percorrendo una trentina di chilometri al giorno. Poiché la festa di Pasqua 
veniva celebrata dopo la prima luna piena di primavera, di notte poteva fare 
ancora molto freddo, senza per questo escludere che durante il giorno 
facesse molto caldo. 9 

Nell'ambito del cristianesimo, ancora, la Canta, ricorda che «la stessa vita di 
Cristo è fortemente caratterizzata dalla presenza di un pellegrinare perenne fino al 



6 Roberto Lavarmi, // pellegrinaggio cristiano: dalle sue origini al turismo religioso del XX secolo, 
Genova, Marietti, 1997, p. 29. 

Introduzione, in Norbert Ohler, Vita pericolosa dei pellegrini nel Medioevo: sulle tracce degli uomini 
che viaggiavano nel nome di Dio, Casale Monferrato, Piemme, 1996, p. 9. 
8 Ibid. 
9 Ibid. 
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viaggio ultimo della Sua vita terrena, il "viaggio" compiuto portando la croce sulle 
spalle, la "Via Crucis"». 10 

Una descrizione completa di pellegrinaggio dataci da Raymond Oursel vuole che 
esso sia: 

l'atto volontario con il quale un uomo abbandona i luoghi a lui consueti, le 
proprie abitudini e il proprio ambiente affettivo per recarsi in religiosità di 
spirito fino al santuario che si è liberamente scelto o che gli è stato imposto 
dalla penitenza; giunto alla fine del viaggio, il pellegrino attende sempre dal 
contatto col luogo santo sia che venga esaudito un suo legittimo desiderio 
personale, sia, aspirazione certo più nobile, un approfondimento della 
propria vita personale attraverso la decantazione dell'animo attuata lungo il 
cammino e attraverso la preghiera comune e la meditazione una volta giunto 
alla meta. 1 1 

Si può affermare, inoltre, in generale, che la pratica dei pellegrinaggi rappresenti 
un fenomeno devozionale, presente in quasi tutte le religioni. 12 

Il recarsi collettivamente o individualmente in un luogo sacro, perché 
segnato dalla presenza della divinità o dalla testimonianza di una personalità 
eccezionale, eroe o santo che sia, ed ivi compiere atti di religione, a scopo 
votivo, penitenziale o di pietà costituisce una delle forme privilegiate dai 
gruppi religiosi. 13 

Henri Engelmann, come già altri studiosi hanno suggerito, definisce il 
pellegrinaggio una partenza e in quanto tale «implica una rottura con la vita di ogni 
giorno, una soluzione di continuità». 14 In esso, come osserva Roberto Lavarmi, è insito 
un desiderio di rinascita, in quanto: non è soltanto un passaggio da un luogo prestabilito 
a un altro, ma è una potenzialità. Non è un semplice partire, ma è cambiare la propria 
vita esplorando le frontiere del possibile». 15 

Per quanto concerne la figura del pellegrino, etimologicamente, il termine deriva 
dalla parola latina peregrinus e ha come radice per ager, che significa «attraverso i 



Carme lina Chiara Canta, op. cit., p.34. 
11 Raymond Oursel, Pellegrini del Medioevo: Gli uomini, le strade, i santuari, Milano, Jaca Book, 1980, 
pp. 9-10. 

12 

Egeria, Pellegrinaggio in Terra Santa, traduzione, note ed introduzione di P. Siniscalco e L. Scarampi, 
Roma, Città Nuova Editrice, 1985, p. 10. 

13 Ibid. 

14 Henri Engelmann, I Pellegrinaggi, Catania, Ediz. Paoline, 1960, p. 9. 

15 Roberto Lavarini, op. cit, p. 35. 
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campi», o per eger, che indica un passaggio di frontiere. Per i romani, il peregrinus è 
semplicemente uno straniero o un viandante. Solo in seguito questo termine acquista 
un'accezione religiosa e indica chi compie un percorso per incontrarsi con il sacro 
attraverso un complesso sistema di codici, riti e pratiche. 16 Guardando al pellegrinaggio 
cristiano, quindi, secondo la descrizione dello storico E.R. Labande offertaci da 
Raymond Oursel, i pellegrini sono: «Cristiani che, in un dato momento della loro vita, 
hanno deciso di recarsi in un certo luogo, e che a questo viaggio hanno totalmente 
subordinato l'organizzazione della loro esistenza». 17 In questa descrizione è compresa la 
peculiarità specifica ed essenziale del pellegrinaggio, anche se, in effetti, sarebbe 
opportuno aggiungere a "luogo" l'appellativo di "sacro", in quanto «il fine religioso del 
pellegrinaggio è estremamente importante e [...] unico: così come solo la fede ne 
determina e sostiene l'impegno». 

Per Henri Engelmann il pellegrino è: «essenzialmente un uomo libero, 
disponibile» che «appena ha posto il piede sulla via sente in sè un'anima rinnovata, 
ringiovanita e letteralmente diversa», 19 ma, un pellegrino è : «prima di tutto qualcuno 
che cammina sulla via: è l'homo viator, viaggiatore o viandante come Cristo sulle strade 

20 

della Palestina...». La storia per quanto remota, ci mostra gli uomini in cammino 
verso luoghi ove potranno più facilmente incontrare la divinità. 

Raymond Oursel fa notare, che il vero pellegrinaggio, l'unico che arricchisce di 
grazie infinite, bisogna compierlo a piedi. Infatti, «chi vuole compierlo in pienezza 
dovrà lanciarsi solitario, come unico compagno il canto del mondo». 21 Spesso, 
l'immagine del pellegrino che ci è tramandata attraverso i dipinti o le descrizioni 

22 

letterarie è proprio quella di un viandante a piedi. 



Nel periodo tardo-antico e medioevale, i viaggi, oltre ad essere pieni di rischi, 
sono anche lunghissimi. Quindi, il pellegrino, durante il suo cammino, deve fare i 
conti non soltanto con se stesso, con le notti insonni, il nutrimento spesso scarso e 



16 Ivi, p. 29. 

17 Raymond Oursel, op. cit., p. 9. 

18 Ibid. 

19 Henri Engelmann, op. cit, p. 10. 

20 Ivi, p. 11. 

21 Raymond Oursel, op. cit, p. 47. 

22 Roberto Lavarmi, op. cit., p. 355. 

23 Ivi, p. 358. 
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scadente, gli inevitabili periodi di stanchezza, se non addirittura di malattia, ma anche 
con la diversa natura del terreno, con l'avvicendarsi di strade, e con il maltempo che 

24 

rallenta il cammino. Allora, quando il pellegrino decide di partire in pellegrinaggio 
deve affrontare tutta una serie di problemi che riguardano: il procurarsi i soldi per il 
viaggio e per il soggiorno negli ospizi e per le offerte al santuario; deve anche 
considerare le perdite economiche e le complicazioni provocate alla sua famiglia da 
mesi o anni di assenza da casa; e inoltre, viste le difficoltà del lungo viaggio, deve 
mettere in conto anche la probabilità di non fare mai più ritorno. Infatti, chi parte non è 
nemmeno sicuro di raggiungere la propria meta. La strada è irta di difficoltà, e non solo 
di ordine geografico. D'altro canto, esistono diversi tipi di pellegrini, per cui, «il 
pellegrinaggio non è pensato solo per individui di solida costituzione ma è verosimile 
pensare che anche dei vecchi o degli individui fragili, o infermi in cerca di guarigione, 
possano compiere il cammino insieme ad altri». Quindi, per quanto concerne 
propriamente il viaggio, il pellegrino ha bisogno di avere informazioni, e vere e proprie 
"guide"lo aiutano a comprendere quello che vedrà, fornendogli anche consigli pratici 
sulle modalità del soggiorno, sulle distanze da percorrere, addirittura sui disagi da 
affrontare e sugli accorgimenti da prendere durante il cammino. 

Il pellegrino si connota visibilmente attraverso gli abiti e gli oggetti indossati, 
segni distintivi che permettono di far riconoscere un viandante come pellegrino, 
mettendolo al tempo stesso, al riparo dalle aggressioni di chi può incontrare lungo il 
cammino. Infatti, l'immagine del pellegrino cristiano tramandataci, nel tempo, ci 
fornisce quelli che sono i suoi attributi più famosi: la bisaccia e il bastone. Per quanto 
riguarda la bisaccia, questa fatta di tessuto o di pelle, chiusa tutt'al più con un semplice 
laccio, viene portata a tracolla o appesa in vita, dove il pellegrino ripone 
l'indispensabile: del cibo chiuso in una gavetta e un po' di denaro. Invece, il bastone, di 
legno stagionato con la punta di metallo, rappresenta la parte più tipica oltre che più 
utile dell'abbigliamento del pellegrino. Infatti, la sua funzione è duplice: da un lato 
serve a sostenerlo nei tratti più difficili del percorso, dall'altro lo aiuta a difendersi dalle 



Raymond Oursel, op. cit, p. 49. 
Roberto Lavarini, op. cit, p. 347. 
Ibid. 

Roberto Lavarini, op. cit., p. 354. 



55 



aggressioni degli animali selvatici e dei banditi. Così vestito, il pellegrino diviene ben 
riconoscibile socialmente e giuridicamente. 28 

Il pellegrinaggio è vissuto come uno stacco dalla vita quotidiana, una rottura con 
il proprio passato, un cambiamento radicale di sé e della propria vita, l'inizio di un 
percorso verso Dio. Prima di partire, il pellegrino doveva purificarsi, moralmente e 
spiritualmente. 29 

Come osserva Norbert Ohler, alcuni partivano in pellegrinaggio in fretta e furia, 
stimolati per esempio da una predica. Quindi, si era pellegrini non solo durante il 
cammino, ma dal momento in cui si decideva di intraprendere il viaggio. 30 

I pellegrini potevano percorrere il proprio cammino, come già detto, a piedi, 
ripercorrendo, quindi, le orme dei grandi modelli: gli apostoli e i discepoli. Molti di essi 
potevano compierlo addirittura a piedi nudi: chi perché non aveva i soldi per comprare 
le scarpe, altri invece, per fare penitenza o per conferire maggior forza alla preghiera 
che rivolgevano al santo. Mentre chi ne aveva i mezzi andava a cavallo; se voleva 
dimostrarsi umile sceglieva un mulo; oppure chi voleva imitare Gesù prendeva un asino. 
Dunque, tutti coloro che cavalcavano erano considerati benestanti, quindi di 
conseguenza dovevano provvedere da soli a tutte le spese: la stalla, la paglia, l'avena e 
la cura dell'animale costavano pressappoco come il pernottamento e i pasti della 
persona. 31 

Per quanto riguarda, invece, l'ospitalità nel Vicino Oriente, presso gli Egizi, gli 
Araabi, gli Ebrei e nel mondo islamico ed in particolar modo in quello cristiano, come 
ci dice Hans Conrad Peyer, prevaleva la concezione dell'accoglienza come servizio pio 
prestato a forestieri bisognosi di protezione, a poveri, malati, vedove e orfani. Ancora 
Peyer osserva che: «il cristianesimo ha sviluppato ed elevato a suo fondamento questo 
concetto sotto la specie dell'amore per il prossimo, l'idea cioè che in ogni ospite povero 
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e bisognoso di aiuto si debba vedere Cristo e che tutti gli uomini siano ospiti su questa 

32 

terra». 

Inoltre, ed infine, si può affermare che i veri pellegrini e quanti viaggiavano per 
motivi di formazione avevano dei tratti in comune: entrambi disdegnavano il 
vagabondare senza meta; entrambi pianificavano diligentemente il loro viaggio e lo 
realizzavano con grande cura; entrambi erano disposti a fare delle deviazioni, i primi per 
procurarsi in un santuario fuori mano un supplemento di grazie, i secondi per conoscere 

33 

ad esempio piante, animali, pietre, costruzioni, fuori dal comune. Però, i pellegrini 
veri e propri si distinguevano da quanti viaggiavano per motivi di sola di formazione. 
Infatti, ciò che interessava ai pellegrini era la salvezza eterna e a questi era 
rigorosamente vietata la sete di novità e di sapere, mentre ciò costituiva un tratto 
peculiare per chi viaggiava a scopo formativo a cui interessava invece la conoscenza del 
mondo. 34 

Un ultimo aspetto da ricordare è legato al tema delle reliquie e al tema dei doni 
che il pellegrino riceveva dopo aver visitato i luoghi. Come sottolinea Genoveffa 
Palumbo «i pellegrinaggi, si sa, si facevano verso luoghi che possedevano, per varie e 
diverse ragioni, caratteristiche di sacralità che li rendevano sostanzialmente "altri"». E 
ancora continua dicendo che tra le varie ragioni che possono aver determinato la 
sacralità di un luogo, certamente quella di possedere piccole o grandi reliquie è stata la 
più importante. 36 A tal proposito possiamo menzionare le parole di Franco Cardini che 
parla di eulogiae: 

[...] erano appunto specie di regali, «benedizioni» che il pellegrino amava 
portare con sé in ricordo dei Luoghi Santi visitati; si trattava in genere di 
piccoli oggetti, talora anche semplici ciottoli o più spesso - appunto - frutti 
o tralci di verzura. Ve n'erano altresì di più elaborate, come le piccole 
bottiglie di coccio o di piombo nelle quali si versava olio delle lampade del 
Santo Sepolcro, noto per le sue virtù terapeutiche. Eulogiae di quel genere si 
trovano, ad esempio, nel tesoro del duomo di Monza. Ma Yeulogia più 
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caratteristica e più consueta - quella che, ancor oggi, non è raro vedersi 
offrire quando si esce un po' dagli abituali tours organizzati - era appunto un 
frutto. 37 

Ancora come ricorda la Palumbo: «Vesti, bastoni, brandelli delle più diverse 
sostanze, capelli, frammenti di ossa, ma anche lettere della Madonna e dei santi, se non 
di Cristo in persona, cere, pietre, anche la polvere spazzata nei pressi di tombe e sacre 
vestigia, impacchettate, dapprima in chiuse cassette e poi sempre più frequentemente 
riprodotte in immagini o esibite in contenitori trasparenti e persino in veri e propri 
ostensori, contribuiranno a muovere, forse più di qualsiasi santo vivo, immense folle di 

38 

pellegrini». 

Si può concludere il discorso sul pellegrinaggio e della figura del pellegrino con 
le parole di Rebecca Solnit: 

Nel pellegrinaggio cristiano il viaggio e l'arrivo sono in simbiosi, come 
nelle scalate in montagna. Viaggiare senza arrivare sarebbe altrettanto 
incompiuto quanto arrivare senza aver viaggiato. Camminare verso la meta 
significa meritarsela grazie alla fatica e alla trasformazione che ha luogo nel 
corso del viaggio. Il pellegrinaggio consente di muoversi fisicamente, 
mediante lo sforzo compiuto dal corpo, un passo dopo l'altro, verso le 
intangibili mete spirituali che è molto difficile raggiungere altrimenti. È per 
noi fonte di perenne imbarazzo la scelta di come muoversi verso il perdono, 
la guarigione, la verità, ma sappiamo come si fa a camminare da qui a lì, per 
quanto difficile possa essere il viaggio. Inoltre, abbiamo la tendenza a 
immaginare e la rende concreta, la mette in scena con il corpo e con la 
fantasia in un mondo dalla geografia spiritualizzata. Il viandante che arranca 
per una strada diretto a una meta lontana è una delle immagini più 
irresistibili e universali del significato di umanità, perché rappresenta 
l'individuo che, piccolo e solo nel grande mondo, si affida soltanto alla forza 
del corpo e alla volontà. Nel pellegrinaggio, il viaggio è illuminato dalla 
speranza che raggiungere una meta tangibile voglia dire conquistare dei 
benefici spirituali. Il pellegrino porta a termine una storia che appartiene 
soltanto a lui, e anche così entra a far parte di una religione composta di 
storie di viaggio e di trasformazioni. 39 
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III.2. Pellegrinaggio cristiano nel IV secolo in Terra Santa 

Egeria e l'argomento della nostra ricerca ci impongono a dare uno sguardo più 
ravvicinato ai viaggi del IV secolo, anche e soprattutto perché proprio questo periodo fu 
caratterizzato da un fenomeno religioso di grandissima importanza, che ebbe in effetti 
una «profonda influenza su tutti gli aspetti della vita del tempo: il rapido incremento dei 
pellegrinaggi cristiani, indirizzati in particolare verso la Palestina». 40 

Ripercorrendo le tracce del pellegrinaggio cristiano si può affermare che: «nei 
primi tre secoli le rotte del cristianesimo vanno da Est a Ovest, per la necessità di 
diffondere il Vangelo». 41 Si era, infatti, attratti inizialmente dall' Urbs caput mundi, che 
era una cassa di risonanza fortissima sul piano culturale e religioso, impreziosita dalle 
tombe di Pietro, Paolo e di altri martiri. Nel IV secolo, al momento in cui la Città Eterna 
diventò caput mundi christiani, quando il cristianesimo non era più religione di poveri e 
schiavi, incolti e disperati, ma con una excalation senza precedenti conquistò le classi 
più colte e il trono imperiale, si assistette al fenomeno opposto: «la fuga dalla città e da 

42 

Roma, identificata con il saeculum e i suoi effimeri valori». Quindi, il rifiuto della 
mondanità e la voglia di tornare alla semplicità delle origini concorsero al risveglio del 
desiderio dell'Est. L'Est è identificabile con la Terra Santa, che comprende appunto i 
luoghi della Palestina resi sacri dalla vita, dalla predicazione e dalla passione di Gesù 
Cristo. 43 Sulla via della Terra Santa il cammino includeva spesso una sosta in Egitto, la 
terra dei monaci, i primi ad aver rifiutato il mondo, fuggita la città, rotto con le 
tradizioni. 44 

La storia della terra santa è segnata da un continuo peregrinare. La prima grande 
meta di pellegrinaggio è certamente Gerusalemme, sulla scorta della tradizione 
giudaica, anche se con altre motivazioni. In effetti, gli Israeliti, principalmente nel 
periodo postesilico, si recavano a Gerusalemme in occasione della Pasqua e di altre 
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grandi feste (Pentecoste, 50 giorni dopo la Pasqua, Tabernacoli). Inoltre, sempre qui, 
sulla scorta dell' Historia Ecclesiastica di Eusebio di Cesarea, fin dalla seconda metà del 
secondo secolo, si reca Melitone di Sardi, "per vedere i luoghi dove fu annunciato e si 
compì ciò che contiene la Scrittura". Successivamente nel terzo secolo ricordiamo 
Alessandro, vescovo in Cappadocia, che si dirige per pregare e per visitare i luoghi santi 
ed è costretto a rimanervi essendo stato consacrato vescovo della città. Ricordiamo 
anche Firmiliano, vescovo di Cesarea di Cappadocia, il quale si reca in Palestina per 
visitare i luoghi santi e dove incontra Origene che lo ammaestra nelle Scritture. Dopo 
questo inizio in cui sembrano esserci viaggi compiuti da singoli cristiani mossi 
ovviamente da devozione e da interessi biblici e teologici, è da sottolineare che già 
pochi anni dopo l'editto di Galerio del 311, che riconosceva la libertà di culto ai 
cristiani dopo la grande persecuzione dioclezianea, si segnalano schiere di pellegrini 
provenienti da tutto l'Oriente a Gerusalemme. 

Però, se, per quanto riguarda il II e il III secolo non si può parlare di 
pellegrinaggio cristiano in Terra Santa in senso stretto, perché anche se abbiamo 
testimonianza di qualche viaggiatore, soprattutto di religiosi, che vi arrivavano spinti dal 
desiderio di vedere con i propri occhi i luoghi sacri e di raccogliere informazioni 
personalmente, rimangono fatti piuttosto isolati, sporadici, assolutamente non indicativi 
di un comportamento diffuso né tantomeno comunitario; mentre come sappiamo, nel IV 
secolo, la situazione cambierà radicalmente. Infatti, è con la conversione di Costantino, 
che si inizierà a parlare di luoghi santi e i viaggi a Gerusalemme, fino a poco tempo 
prima individuali ed isolati, acquisteranno un carattere collettivo e permanente. Da 
questo momento, la religione dei cristiani non sarà più perseguitata, anzi sarà lecito 
professarla pubblicamente, diventando la religione degli imperatori, e con Teodosio 
(379-395) diverrà poi la religione ufficiale dell'Impero. E il trionfo della nuova 
religione viene sottolineato dalla costruzione di numerosi edifici dedicati al culto. 46 

Nel IV secolo, i pellegrinaggi furono incrementati notevolmente dall'esempio di 
Elena, madre dell'imperatore Costantino, che nel 326 si recò in Terra Santa, ed alla 
quale una tradizione assai precoce e generalmente accettata, attribuiva la scoperta della 
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croce di Cristo. Ma, ancor più ad attrarre i pellegrini, ci furono l'azione dello stesso 
Costantino, che trasformò Gerusalemme con la costruzione di numerosi ed importanti 
edifici sacri, sui luoghi dove erano avvenuti gli atti salienti di Gesù: il Martyrium o 
ecclesia maior, sul Golgota, la basilica dell' Anastasis, sul luogo del sepolcro e della 
risurrezione del Signore, la chiesa dell'Eleona, sul Monte degli Ulivi, là dove si 
supponeva che Gesù avesse trascorso il tempo subito prima della sua passione e avesse 
introdotto i discepoli ai misteri della fine dei tempi; 47 e la scoperta e la valorizzazione di 
numerose reliquie e memorie sacre, che convertirono quello che era stato a partire da 

48 

Adriano un centro pagano in una nuova città, fortemente cristiana. Riconoscendo, 
quindi, il Cristianesimo come "religio licita" e promulgando l'Editto di Milano, 
Costantino e Licinio nel febbraio del 313 49 si accordarono sulle norme da seguire con i 
cristiani. Così, i tempi cambiati e le nuove favorevoli leggi, favorirono l'afflusso di 
pellegrini in terra santa. 50 I pellegrinaggi divennero rapidamente un aspetto essenziale 
della vita non solo religiosa, ma anche sociale ed economica dell'impero romano, ormai 
profondamente cristianizzato. 51 

Questo, è il tempo in cui molti illustri personaggi si mettono in cammino verso la 
Palestina (e più in generale verso l'Oriente cristiano e verso l'Egitto) soggiornando 
anche per lunghi periodi. Tra questi personaggi ricordiamo Rufino che, dopo essersi 
fermato per molti anni in Egitto, si stabilì a Gerusalemme sul Monte degli Ulivi 
rimanendovi dal 378 circa al 397; ricordiamo ancora Girolamo che resta a Betlemme 
dall'estate del 386 al 419, anno della sua morte e con lui Paola, Eustachio e altre donne 
del circolo della nobiltà romana che lo avevano seguito. Ricordiamo ancora Palladio che 
dopo il 386 visse per tre anni sul Monte degli Ulivi e intorno al 399 si recò a Betlemme; 
Cassiano che si trovò nel medesimo centro per due anni verso il 380 e dopo un settennio 
trascorso presso i monaci d'Egitto, vi fece ritorno, e altri ancora numerosi che si 
recarono in quei luoghi e che si potrebbero menzionare. Va anche detto che il 
pellegrinaggio, qualche volta, mutò in vera e propria residenza, poiché, in effetti, spesso 
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i tempi di questi viaggi erano lunghissimi: quello stesso di Egeria dura oltre tre anni, 
dando la misura dei ritmi con cui essi erano affrontati e portati a termine da chi poteva 
permetterselo. 52 



III.2.1. Le mete dei pellegrini 

Come abbiamo visto, quindi, Gerusalemme, cuore della Terra Santa, fu una delle 
mete più importanti e più interessate dal fenomeno del pellegrinaggio, ma accanto a 
questa città, altri luoghi della Palestina erano stati toccati dalla presenza di Cristo, 
costituendo, perciò, punti d'attrazione per i pellegrini. Tra questi luoghi, il più 
frequentato era Betlemme, dove per volere di Costantino fu costruita la basilica della 
Natività, simile nella sua struttura architettonica all'ecclesia maior sul Golgota. 
Ricordiamo, inoltre, anche altre mete: Betania, dove si commemorava la risurrezione di 

CI 

Lazzaro; Cana in Galilea; il monte Tabor; o ancora il lago di Genezaret. 

La Bibbia nel suo complesso aveva ispirato il percorso degli antichi viaggiatori 
devoti, diventando in un certo senso la guida ideale. Infatti, venivano prese in 
considerazione sia i luoghi dell'Antico che del Novo Testamento. Dell'Antico 
Testamento, a titolo di esempio, tra le varie mete, si possono menzionare: Mambre ed 
Hebron che erano visitate nel ricordo di Abramo; Carneas in quello di Giobbe; mentre il 
monte Nebo e il Sinai rammentavano la lunga peregrinazione del popolo ebraico fino 
alla soglia della terra promessa sotto il comando di Mosè. Con questa, un'altra forma di 
pellegrinaggio che spingeva alla visita delle tombe e delle reliquie di santi ebbe larga 
diffusione. Del Nuovo Testamento, oltre ai luoghi legati strettamente alla presenza di 
Cristo, come abbiamo già visto, veniva preso in considerazione anche il libro degli Atti 
degli Apostoli, in cui si narrano le gesta dei discepoli di Cristo. Proprio qui, dove questi 
e altri uomini di Dio vissero e morirono attraevano i viaggiatori: Efeso, che ospitava la 
tomba di Giovanni apostolo e quella dei Sette Dormienti; Edessa, in cui si trovava il 
sepolcro di Tommaso; Seleucia d'Isauria, che conservava le reliquie di Tecla. 54 
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Altre zone, erano comunque importanti e interessate dal fenomeno del 
pellegrinaggio: Costantinopoli, dove si veneravano i santi Cosma e Damiano o Daniele 
lo Stilita; Cartagine, dove il culto reso a Cipriano martire era molto vivo. 55 

Dunque, tante e variate furono le forme del movimento pellegrinante dei primi 
secoli cristiani, che stabilirono tra l'altro, una fitta rete di rapporti e di reciproche 
conoscenze tra Oriente ed Occidente. È quindi significativo che la maggior parte di 
quelle forme siano presenti nell'Itinerarium di Egeria, proprio a prova del valore e 
dell'importanza eccezionale che il suo testo riveste. 56 



III.2.2. Viaggio e significato del pellegrinaggio in Terra Santa: 
Gerusalemme 

Come si è visto, Gerusalemme è il cuore pulsante della Terra Santa, quindi la 
nostra attenzione si soffermerà in particolar modo, proprio su questa città. 

Utilizzando le parole di Roberto Lavarmi, Gerusalemme è un amalgama di 
devozione, di pietà, di simbolismo religioso per ben tre religioni, di cui due sono 
universali e contano milioni di fedeli, ossia islamica e cristiana, mentre la terza ossia 
giudaica o ebraica, non ha la stessa aspirazione universalistica, in quanto si considera la 
religione di un popolo particolare, ma quest'ultima è quella che ha trasmesso anche alle 
altre due l'attaccamento a questa città. 

Gerusalemme ha in sé una profondissima carica emotiva di pietà, di 
devozione, di ardente vocazione, di simbolismo religioso ma, purtroppo per 
tutti e tre questi fratelli-nemici, anche di fanatismo e di dominio. 58 

Leggendo l'Antico Testamento emerge che la città di Gerusalemme non ebbe 
alcun ruolo importante all'epoca in cui le tribù israelite si insediarono nella terra di 
Cana, in quanto a quel tempo i maggiori centri spirituali erano rappresentati da Betel, 
Gilgal, Silo e pochi altri. Si può affermare che la città, fece il suo ingresso nella storia e 
nella coscienza collettiva dopo essere stata conquistata da Davide, che ben comprese 
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che per fare di un insieme di tribù uno Stato occorreva stabilire la capitale in un luogo 
neutro, non legato ad alcuna tribù in particolare. 59 

"Gerusalemme rimane il centro del mondo perché è il luogo abitato da Dio". Gli 
Ebrei sono soliti dire: «Gerusalemme è la casa di Dio. Allora il luogo dove Dio abita 
non può che essere il centro del mondo». Questa idea è talmente concreta che anche 
nelle cartine geografiche con cui si rappresenta il mondo, questa città viene posta al 
centro di un fiore i cui petali sono i tre continenti: l'Africa, l'Asia e l'Europa. E secondo 
un detto rabbinico del IV secolo, il "mondo è come l'occhio: il mare è il bianco, la terra 
è l'iride, Gerusalemme è la pupilla e l'immagine che in essa si riflette è il tempio". 
Ancora Lavarini, continua dicendo che tutta la vita di Gesù ha per cornice Gerusalemme 
e il Cristo, l'Unto, essendo il Messia, il figlio di Davide, costituisce egli stesso il legame 
fra tutta la cristianità e questa città. 60 

Il pellegrinaggio a Gerusalemme vantava una storia più lunga di qualsiasi altro 
luogo e rimase sempre un pellegrinaggio di una classe tutta particolare. Con il tempo 
filtrarono nei Luoghi Santi gran parte degli eccessi che l'entusiasmo popolare aveva già 
provocato in occidente, ma il pellegrinaggio a Gerusalemme fu comunque 
coerentemente il pellegrinaggio più spirituale poi del Medioevo. 61 

Per i primi tre secoli dopo la morte di Cristo c'era ben poco da vedere a 
Gerusalemme, giacché gran parte della città che Cristo aveva conosciuto era stata 
distrutta da Tito nel 70. Ad attrarre i viaggiatori cristiani era soprattutto l'imponente 
biblioteca che, alla fine del II secolo, faceva della città il luogo di incontro dei maggiori 
studiosi del primo periodo della filosofia cristiana. 62 

È possibile descrivere Gerusalemme anche attraverso la visione di Egeria: 

Egeria ci parla della grande basilica del Santo Sepolcro, distinta nella 
basilica vera e propria elevata sul martyrium, la cripta-cisterna nella quale 
Elena aveva rinvenuto la Vera Croce, nel giardino -cortile nel quale sorge il 
rilievo del Calvario e si adora la Croce e infine nella «rotonda» 
àelVAnastasis al centro della quale sorge il sacello del Santo Sepolcro. 

59 Ibid. 

60 Ivi, p. 123. 

61 Jonathan Sumption, Monaci, santuari, pellegrini: la religione nel Medioevo, Roma, Editori riuniti, 
1981,p.ll4. 

62 Ibid. 
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Ancora, essa conosce una chiesa elevata sull'altura del Sion (deve trattarsi di 
quella ivi costruita fra 340 e 350), dov'è custodita la colonna della 
flagellazione; la basilica costantiniana dell'Eleona e il non lontano santuario 
dell'Imbomon (il luogo dell'Ascensione), entrambi sul Monte degli Olivi; la 
«chiesa graziosa» dell'Agonia, ai piedi di quel monte; la basilica della 
Natività di Betlemme. Ma poco delle indicazioni egeriane ci aiuta a 
ricostruire la Città Santa qual era alla fine del IV secolo: al contrario, è 
semmai necessario conoscere quel che altre fonti tanto memorialistiche 
quanto archeologiche ci dicono sull'aspetto della Gerusalemme di allora e 
dei suoi monumenti per comprendere e utilizzare al meglio le pur ricche 
informazioni liturgiche offerteci da Egeria. La quale però - questo è il punto 
- parla di quella città e dei suoi monumenti come se le sue domìnae e 
sorores la conoscessero perfettamente, e fossero in grado di seguire 
puntualmente le sue indicazioni topografiche e descrittive che ci aspetteremo 
nel testo e che da esso - a differenza di quanto avviene un po' in tutti i 
resoconti dei pellegrini ad Loca Sancta - invece non ci pervengono. 63 

Alla fine del IV secolo Paolino di Nola scriveva: 

Nessun altro sentimento attrae gli uomini a Gerusalemme se non il desiderio 
di vedere e toccare i luoghi dove Cristo fu fisicamente presente, e poter dire 
così dalla propria diretta esperienza "siamo entrati nel Suo tabernacolo e 
abbiamo adorato nel luogo stesso dove si posarono i Suoi piedi" (Ps. 
CXXXI, 7) [...]. Il loro è un vero desiderio spirituale di vedere i luoghi dove 
Cristo patì, risuscitò da morte e ascese al Cielo [...]. La mangiatoia della Sua 
nascita, il fiume del Suo battessimo, l'orto del Suo tradimento, il palazzo 
della Sua condanna, la colonna della Sua flagellazione, le spine della Sua 
corona, il legno della Sua crocefissione, la pietra della Sua sepoltura: tutte 
queste cose ricordano la passata presenza di Dio sulla terra e dimostrano le 
basi antiche delle nostre credenze moderne. 64 

Gli atti dei profeti del Vecchio Testamento e gli episodi della vita di Cristo, così 
lontani dalla memoria degli uomini, assumevano quindi, un'eccitante immediatezza 
quando venivano ricordati sul suolo stesso che Cristo e i profeti avevano 
calpestato. 65 Ancora, Paolino credeva che le orme di Cristo si fossero materialmente 
conservate sul terreno proprio nel punto da cui ascese al Cielo: «così che possiamo 
adorare l'impronta del divino piede nella polvere stessa calpestata dal Signore, e quindi 



Franco Cardini, op. cit., pp. 28-29. 
Jonathan Sumption, op. cit., pp. 114-115 
Ivi, p. 115. 
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possiamo veramente dire che "abbiamo adorato nel luogo dove si posarono i Suoi 
piedi"». 66 

[...] il pellegrino della Terra Santa, privilegiato tra tutti i suoi fratelli, aspira 
a raggiungere Cristo, nei luoghi dove è vissuto, a meditare sotto gli stessi 
cieli di Tiberiade e di Giudea le lezioni del maestro, così che aiutato dalle 
guide scritte o orali, e dagli insegnamenti della predicazione, segue la 
traccia, da Betlemme a Nazareth a quel Monte degli Ulivi che vide l'agonia 
prima dell'ascensione trionfale. 67 

Inoltre, era usanza comune tra i primi pellegrini leggere a voce alta passi delle 

68 

Scritture nei luoghi a cui essi si riferivano. 

Dunque, Il primo pellegrino cristiano di cui siamo a conoscenza, il vescovo 
cappadoce di nome Alessandro, andò poco dopo il duecento a Gerusalemme «per 
pregare e per visitarne i luoghi» (Eusebio, He 6, 11,2). Circa cento anni dopo, Eusebio 
dice che «tutti coloro che credono in Cristo», raggiungevano Gerusalemme «da ogni 
parte del mondo non, come per il passato, per ammirare lo splendore della città o per 
pregare nell'antico Tempio», ma si fermavano «per pregare sul Monte degli Ulivi di 
fronte alla città ... dove hanno sostato i piedi del Salvatore». 69 

Raymond Oursel ricorda che: «la passione ardente, quasi fisica, di vedere e di 
toccare le reliquie di coloro che qui sulla terra hanno realizzato in se stessi e attorno a sé 
una parte serena della Città di Dio spinge il pellegrino ad implorare la loro intercessione 

7(1 

contro l'oppressiva natura degli uomini». 

Possiamo concludere il discorso affermando che il legame dei cristiani con la terra 
d'origine, ossia Gerusalemme, non sarà mai reciso, proprio come evidenzia san 
Girolamo quando scrive alla sua amica di Roma, Paola, invitandola a trasferirsi proprio 
a Gerusalemme, dicendo: Tutto il mistero della nostra fede è nato in questo paese ed in 
questa città. 71 



b6 Ivi, p. 116. 

67 Raymond Oursel, op. cit, p. 33. 

68 Jonathan Sumption, op. cit., p. 1 15. 
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H. J. Vogt, s.v. Pellegrinaggi (Peregrinatio), in Dizionario patristico e di antichità cristiane, a cura di 
A. Di Berardino, Voi. 2, G-Z, Casale Monferrato, Marietti, 1984, pp. 2738-2739. 

70 Raymond Oursel, op. cit., p. 191. 

71 Roberto Lavarini, op. cit., p. 112. 
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III.3. Letteratura legata al mondo dei pellegrinaggi in Terra Santa 
nel IV secolo 



Figura predominante nella letteratura cristiana greca della prima metà del IV 

77 

secolo e, testimone fedele, oltre che promotore della rivalutazione dei luoghi dell' 

73 

Antico e del Nuovo Testamento come centri di culto per i cristiani, fu Eusebio, lo 
storico della chiesa, che conobbe a Nicea l'imperatore Costantino. Nella sua opera sono 
sintetizzati i fattori interiori ed esteriori che portarono alla grande diffusione del 
pellegrinaggio. Infatti, nella Vita Costantini è descritta la nascita della nuova 
Gerusalemme voluta da Costantino, nella Demonstratio Evangelica si auspica che 
pellegrini cristiani, provenienti da tutto il mondo si radunino sul monte degli Ulivi per 
opporsi, con la loro testimonianza all'adorazione giudea nel Tempio, e con 
VOnomasticon, un vero e proprio inventario dei Luoghi santi, si sancisce il nascere e si 
avvia il progredire di quella geografia sacra che andava allora costituendosi, proprio per 
obbedire a questo desiderio di riscoperta topografica delle origini del cristianesimo. 7 

Inoltre, nella letteratura di questo periodo, tra gli scritti strettamente connessi al 
fenomeno del pellegrinaggio, si fanno rientrare i cosiddetti Itinerari (in latino 
Itinerarium per il singolare, itineraria per il plurale). L'etimologia della parola 

75 

itinerario deriva direttamente dal latino iter, itineris (propriamente "viaggio", 
"cammino"), 76 in senso più ampio indica la strada, la via. Quindi, si tratta di una prima 
forma di letteratura odeporica, (dal greco hodoiporikós, derivato da hodoiporia 

77 

«viaggio») ossia propriamente letteratura di viaggio. Quindi, anche se da un punto di 
vista tecnico, con gli itinerari si indicavano, generalmente, delle sintesi con finalità 
pratiche, sia in forma testuale che grafica, in cui vi erano riportate indicazioni delle 
città, delle stazioni di sosta e di cambio dei cavalli e delle relative distanze, perciò in 
questo senso veri e propri itinerari stradali, il termine può riferirsi anche a quelle guide 



Franca Mian, op. cit., p. 29. 

73 Eusebio, vescovo di Cesarea in Palestina, uomo di grande erudizione è il primo autore di una pregevole 
Storia Ecclesiastica. 

74 Introduzione, in Egeria, Pellegrinaggio in Terra Santa: Itinerarium Egeriae, a cura di N. Natalucci, 
Firenze, Nardini Editore, 1991, p. 9. 

75 Itinerari, in http://www.treccani.it/enciclopedia/itinerari %28Enciclopedia Italiana%29/ (03/04/2013). 

76 Giovanni Treccani, s.v. Iter, in "// Vocabolario della lingua Italiana", Roma, 2009, p. 867. 
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redatte da viaggiatori tardo antichi e medioevali, molte delle quali erano racconti di 
pellegrinaggi in Terra santa, ed è proprio a questi che la presente ricerca intende 
indirizzarsi e tra le quali rientra proprio l'Itinerarium Egeriae. 

Notizie di pellegrini che cominciarono ad affollare Gerusalemme ed i Luoghi 
santi dalle regioni più remote dell'impero raggiunsero intanto l'Occidente. Alcuni 
avvertirono il desiderio di scrivere in prima persona un resoconto del viaggio, per 
informare i compatrioti sui luoghi visitati, o per comunicare le emozioni che il 
pellegrinaggio aveva loro suscitato. Nacque così una letteratura sull'argomento, ma 
inizialmente, non essendosi potuto ancora costituire un vero e proprio genere, questa 

78 

assunse carattere diversa a seconda delle differenti situazioni. 

La letteratura che sorge su questi pellegrinaggi, è una produzione nuova anche se 
in letteratura latina non era del tutto sconosciuta. Basti pensare alla satira odeporica, che 
descrive i viaggi, o meglio coglie i momenti più salienti in uno spirito o umoristico o 
anche bonario. 

Il primo che ne diede l'esempio fu Lucilio con la descrizione d'un viaggio 
fatto fino a Salerno; l'esempio più noto è il viaggio fatto da Orazio nel 38 
a.C. da Roma a Brindisi nella Satira V del libro I. un genere mai 
dimenticato, se ancora nel IV secolo sotto Graziano Ausonio descriveva un 
altro famoso viaggio da Treviri a Bingen. Ma si tratta d'un genere poetico 
specifico, che può dare solo l'idea generica al narratore del viaggio in 
Terrasanta, quale sorge in quest'epoca. 79 

Si tratta di un genere apparentemente umile, tra il dettagliato e lo stupefacente, 
stilato da persona informata, desiderosa di dare precisi ragguagli o far conoscere la 
sofferenza di un dato personaggio, affrontate a scopo religioso. Ne viene fuori una 
produzione interessante che sempre risponde a caratteri pratici, anche se talora si 
abbandona a un vero gusto del narrare. 

Il primo testo del genere, sia pure ridotto all'essenziale, alla semplice indicazione 
delle tappe lungo i principali percorsi tra l'Occidente e Gerusalemme, l' Itinerarium 
Antonini, con la semplice indicazione delle mansiones e il calcolo delle miglia di 



Introd., in Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 10-11. 
79 Vito Antonio Sirago, Cicadae noctium: quando le donne furono monache e pellegrine, Soveria 
Mannelli (CZ), Rubbettino Editore, 1986, p. 78. 
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intervallo. Scarno che possa sembrare, per noi è documento prezioso in quanto ci mostra 
i tracciati principali dell'impero, sia pure confluenti verso Gerusalemme, e le località 
delle tappe obbligate. A seguire, e comunque, ad ogni modo, il primo dettagliato fra 
Gallia e coste orientali del Mediterraneo viene indicato nell' Itinerarium Burdigalense, 
opera di un anonimo che narra il viaggio da Bordeaux a Gerusalemme e ritorno. Si tratta 
di un testo che per molti versi si connette ancora agli Itineraria romana, di un puro 
elenco di mansiones e mutationes, che solo neh 'approssimarsi a Gerusalemme assurge 
ad un livello descrittivo, senza mai uscire comunque da uno stile scarno ed asciutto. Il 
resoconto del pellegrinaggio sembra assimilarsi inizialmente piuttosto al genere 

O 1 

epistolare. Esso ha grande importanza per le indicazioni geografiche, mentre è 
ingenuo per le numerose favole che il pellegrino accoglie in viaggio, senza 
discernimento critico. Segue un lungo itinerario: parte dalle coste Atlantiche 
dell' Aquitania, s'imbarca a Narbona, raggiunse Costantinopoli e di qui riparte per 
attraversare l'Asia minore e la Siria e giunge finalmente in Palestina. E qui entra in 
Gerusalemme dove descrive tutto quello che resta ancora di notevole tramandato dal 
passato, oltre alle costruzioni moderne delle basiliche. Il racconto continua anche sulla 
via del ritorno, fatto lungo un altro percorso via terra in Penisola Balcanica - segno che 
la contrada non era ancora infestata dalle orde barbariche -, attraverso la Macedonia e 
l'Epiro (Albania attuale). Qui traghetta l'Adriatico e scende a Brindisi. Da Brindisi 
raggiunge Roma e di qui Milano. A Milano termina l'interessante racconto, con 
l'indicazione perfino delle distanze. 

Alcune volte si tratta di missive spedite in patria per invitare altri nei Luoghi santi 
o per descrivere quanto il pellegrino ha la fortuna di vedere, altre volte si tratta di 
epistole agiografiche, in cui il pellegrinaggio è visto come forma di edificazione. 
Un'epistola appunto, è proprio Yltinerarium Egeriae, ed è inoltre l'Epistolario di 
Gerolamo a fornirci notizie sui soggiorni delle nobildonne romane in Terra santa. A 
questa consuetudine epistolare si può forse connettere anche l'Epistola, indirizzata dal 
vescovo Eucherio di Lione ad Faustum presbite rum, che fornisce tutta una serie di 
informazioni su Gerusalemme e la Giudea, redatte su testimonianze orali e scritte. Si 



80 Ibid. 

81 Introd., in Egeria, op. cit., a cura di Nicoletta Natalucci, p. 11. 

82 Vito Antonio Sirago, op. cit., pp. 78-79. 
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tratta di un testo che si avvicina ormai a quell'insieme di relazioni impersonali sui 
Luoghi santi, che ottemperavano all'esigenza di fornire una guida a coloro che 
desiderassero recarvisi o semplicemente conoscerli, e che costituiscono un genere che, 
dalla letteratura conservata, sembra prendere le mosse solo posteriormente al IV secolo. 
Nell'ambito di queste opere, che sono per lo più centoni da altre fonti, compilati da 
«pellegrini» che affrontarono il viaggio soltanto a tavolino, i resoconti in prima persona 
di viaggi veramente compiuti sembrano costituire la vera eccezione. 83 

Altri scritti importanti sono due descrizioni di pellegrinaggi fornitici da S. 
Girolamo. Precisamente, il suo viaggio a Gerusalemme, compiuto nel 385; l'altro molto 
più circostanziato, è quello fatto da Paola qualche mese dopo, pure nel 385, per 
giungere a Gerusalemme a fine ottobre. Sul viaggio di Paola nello specifico, rinvio al 
paragrafo sulle pellegrine del IV secolo. Per quanto concerne il viaggio di Girolamo, 
egli partito da un porto laziale arriva per mare a Reggio Calabria, dove fa una sosta di 
qualche giorno, e poi prosegue sul Mare Ionio per raggiungere il Capo Malea, la punta 
più a sud del Peloponneso. Di qui raggiunge le Cicladi e poi Cipro, dove viene accolto 
dal vescovo Epifanio, suo grande amico. Da Cipro passa brevemente ad Antiochia di 
Siria, dove viene accolto dal vescovo Paolino: quindi, benché sia d'inverno e faccia 
molto freddo, raggiunge Gerusalemme. Ma non si ferma: prosegue per l'Egitto e 
s'intrattiene qualche tempo con gli eremiti della Nitria. Quindi decide di tornare indietro 
in Palestina e di fermarsi a Betlemme, presso la Grotta del Salvatore, praesepe et 
incunabula Salvatoris. 84 

Ovviamente, all'interno di questo panorama letterario è da inserire senza ombra di 

85 

dubbio, «il libro più singolare sui pellegrinaggi», che è costituito proprio dalla 
Peregrinatio Etheriae, che è al centro di questa ricerca e di cui si è già discusso 
ampiamente. 



Introd., in Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 11 ss. 
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III.4. Pellegrine in Terra Santa fra IV e V secolo e rivalutazione 
della figura femminile 

Dall'epoca costantiniana fino ai primi decenni del V secolo, è possibile 
distinguere, oltre alla già citata Egeria, le figure di alcune donne pellegrine. La tarda 
antichità ci ha restituito nomi di donne che non disdegnarono di mettere alla prova la 
propria feminea fragilitas sulle strade d'Oriente, attestando, così, oltre all'effettiva 
autonomia di cui le donne cristiane potevano godere nel IV secolo, il significato 
particolare che il pellegrinaggio assumeva per esse. 

Nel IV e V sec, agiva da stimolo, in modo peculiare, il fatto che alcune donne 
romane si trasferirono in Palestina: dopo il 372 Melania senior, nel 385 Paola, con sua 
figlia Eustochio, nel 417 Melania junior con Paola. Girolamo si stabilì a Betlemme con 
Paola, la quale creò anche un ospizio per i pellegrini. In tal modo sorsero in Oriente basi 
latine che rafforzarono sempre più, tramite la peregrinatio, la coscienza dell'unità della 
Chiesa. 87 

Con l'avvento del Cristianesimo, infatti, si segnala una rivalutazione della figura 
femminile. Clementina Mazzucco, evidenzia il fatto che, proprio la fede in Cristo 
diventa un mezzo di riscatto ed emancipazione dai condizionamenti legati al sesso, 
occasione per abolire le discriminazioni sociali e per ridurre a valori relativi i legami 

88 

famigliari. La rivalutazione della figura femminile, in opposizione alle culture pagana 
e giudaica, si riscontra già nei Vangeli e nell'affermazione di Paolo sull'uguaglianza di 
tutte le creature dinanzi a Dio e, che, in effetti, dopo esser passata attraverso 
l'esperienza di coraggio delle martiri cristiane, approda nel IV secolo alla 
individuazione di un ideale di donna, rintracciabile nella biografia dell'epoca e, che, 
proprio attraverso l'esperienza di fede, si riscatta dalle debolezze insite nella sua natura. 
Nella Vita Sanctae Macrinae di Gregorio di Nissa, nell'Epistola 29 di Paolino di Nola, 
nell'Epitaphium Sanctae Paulae di Gerolamo, nella Vita Sanctae Melaniae, l'ascetismo 
è senz'altro in primo piano come mezzo di riscatto e di superamento dell'inferiorità 

86 Introd., in Egeria, op. cit.,a cura di N. Natalucci, p. 14. 

87 H. J. Vogt, s.v. Pellegrinaggi {Peregrinatio), op. cit., p. 2739. 
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femminile, ma, accanto ad esso, anche il pellegrinaggio in Terra santa assume grande 
rilievo come mezzo di edificazione: così la visita ai Padri del deserto, i lunghi percorsi a 
dorso d'asino o la salita a piedi di montagne, vengono a costituire alcuni dei topoi di tali 
opere agiografiche. 89 

Quindi, la maggior parte delle donne pellegrine di questo periodo sono spesso 
legate alla famiglia imperiale o alla più antica aristocrazia senatoria. Infatti, nelle opere 
del IV secolo abbiamo un netto prevalere di figure eccezionali provenienti da famiglie 
potenti, ricche, di elevata posizione sociale. Si tratta, in effetti, di un dato storico 
interessante, in quanto segna la completa affermazione del cristianesimo anche in quelle 
classi intellettualmente e politicamente più difficili da conquistare. 90 

Vediamo di capire nel particolare chi e quali fossero veramente le donne 
pellegrine importanti in questo periodo: 

Malania senior, elogiata da Paolino di Nola e di cui parlano anche Gerolamo e 
Palladio, una signora dell'alta aristocrazia romana che, rimasta vedova nel 371, l'anno 
seguente partì per un pellegrinaggio in Terra Santa, dove poi finì con il restare, 
fondando un monastero sul Monte degli Ulivi e chiamandovi come direttore spirituale 
Rufino di Aquileia. Ella si era recata dapprima per nave in Egitto, soggiornando ad 
Alessandria dove si era unita ad alcuni monaci, gli asceti di Nitria 91 indossando un 
cappuccio da schiava e mettendosi al loro servizio, e li aveva seguiti in Palestina, 
dov'era stata perfino imprigionata dal consolare, ignaro della sua condizione di donna 
libera; in seguito, fra le altre prove della sua religiosità, ella si vantava di non essersi 

92 

mai riposata su un letto e di non aver mai viaggiato su un una lettiga. 

Paola, un'altra dama della più alta aristocrazia romana, protettrice e collaboratrice 
di Gerolamo che, trasferitosi a Gerusalemme, l'aveva invitata a raggiungerlo, dei cui 
pellegrinaggi Gerolamo stesso ci offre un racconto assai ampio e vivo. Ella, partita da 
Roma per mare nell'ottobre 385 con la figlia Eustachio ed altre compagne, fece scalo a 
Cipro, dove fu ospite per dieci giorni del vescovo Epifanio di Salamina e beneficò 

89 Introd., in Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 14-15. 

90 Elena Giannarelli, La tipologia femminile nella biografia e nell 'autobiografia cristiana del IV secolo, 
Roma, 1980, p. 31. 

91 Introd., in Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 16. 

92 Gabriele Marasco, op. cit, pp. 30-31. 
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ampiamente i monasteri dell'isola; poi raggiunse Seleucia in Siria e proseguì per 
Antiochia, dove fu accolta dal vescovo Paolino. Quindi, nonostante fosse già inverno, 
ella montò su un asino e partì per Gerusalemme, facendo il viaggio insieme a Gerolamo, 
che aveva incontrato a Cipro o ad Antiochia; in proposito, Gerolamo mette in forte 
rilievo il disprezzo di Paola per i mezzi di trasporto più comodi, come le portantine a cui 
era stata abituata in precedenza. Dopo aver visitato scrupolosamente i luoghi santi della 
Palestina, sempre in compagnia di Gerolamo, Paola e le sue compagne ripartirono per 
un lungo pellegrinaggio per via di terra nelle località della Palestina meridionale e 
dell'Egitto che contenevano ricordi biblici e nei monasteri della Nitria, dove le donne 
avrebbero voluto restare, incuranti delle difficoltà della convivenza con tante migliaia di 

• 93 

monaci. 

Melania la giovane, cui è dedicata la Vita omonima e che è ricordata anche da 
Palladio, dopo aver soggiornato sette anni in Africa assieme alla madre Albina, spinta 
dal desiderio di vedere i Luoghi santi, si diresse a Gerusalemme via mare, ma passando 
per Alessandria, da dove non mancò di compiere anche un pellegrinaggio in Egitto e 
visitare i monaci di Nitria. 

Ma non furono solo le protagoniste di queste "Vite", ormai considerate vere e 
proprie ascete, ad affrontare il viaggio dall'Occidente alla Terra santa fra il IV e il V 
secolo. Infatti, la prima pellegrina fu forse Elena, la madre di Costantino, che affrontò 
un viaggio politico-spirituale. 94 Non solo lei, percorse come pellegrina la terra Santa, 
ma anche Eutropia, la madre dell'imperatrice Fausta, moglie dell'imperatore. Per 
entrambe le donne il motivo era probabilmente lo spargimento di sangue avvenuto nella 
loro famiglia, di modo che l'idea di espiazione già si aggiungeva ai due motivi classici 
(preghiera e visita ai luoghi), idea che più tardi improntò, in modo determinante, il 
pellegrinaggio. 95 

Vi furono poi Silvia, imparentata con Rufino d'Aquitania, Fabiola, che si recò a 
Gerusalemme nel 394-395, Poemenia, cui si deve forse l'edificazione della basilica 
dell 'Imbomon, ed Eudocia. 



Introd., in Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 16. 
95 Angelo Di Berardino, s.v. Pellegrinaggi (Peregrinatici), in Dizionario patristico e di antichità cristiane, 
cit., p. 2739. 
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Queste pellegrine hanno giocato un ruolo importante, quello di messaggere della 
nuova fede, edificando basiliche o fondando ordini monastici in Terra santa. 96 



III.5. Tipologia femminile cristiana del IV secolo 

Ci occorre però, per meglio comprendere le ipotesi che si sono susseguite sullo 
status sociale di Egeria, guardare e approfondire di conseguenza i vari status sociali 
delle donne del IV secolo. Diverse sono le tipologie femminili che si sono andate 
delineando nel corso del tempo, ma il IV secolo segna una svolta decisiva, in quanto è 
un momento complesso e letterariamente molto vivo, caratterizzato dal diffondersi in 
Occidente di quel fenomeno importantissimo che è il monachesimo e dalla definitiva 
affermazione della religione cristiana, con la progressiva conversione delle classi sociali 
più elevate e particolarmente delle famiglie aristocratiche più influenti dell'impero, 
grazie all'azione dell'elemento femminile. Questo spiega, dal punto di vista storico, 
l'accentuarsi dell'attenzione sulla donna e, soprattutto, sul rapporto di lei con il marito 

97 

ed i figli, quale tramite per un suo attivo influsso sulla società. 

Inoltre, è questo il periodo in cui si delineano in qualche maniera le connotazioni 
essenziali del vivere - di uomini e donne - da asceti e separati dal mondo, in comunità 

no 

cenobitiche. In simile fenomeno, numerose sono le testimonianze di donne che vissero 
come eremite o come recluse e di altre che, travestite da uomini in monasteri e solo alla 
loro morte se ne scoprì la natura (come santa Marina). In pieno III secolo sono già 
attestate comunità femminili organizzate, mentre non vi è riscontro di una simile realtà 
per gli uomini. Monasteri di vergini dedite alla vita contemplativa sono attivi intorno al 
270 ca., quando sant'Antonio abate (morte 356), prima di ritirarsi a vita religiosa, 
collocò la sorella in un pantheon o monastero, una dimora per sole vergini nel Basso 
Egitto, regione che già pullulava di uomini e donne dediti alla vita solitaria." 



Introd., in Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, pp. 17. 
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Elena Giannarelli, La tipologia femminile nella biografìa e nell'autobiografia cristiana del IV secolo, 
Roma, 1980, p. 11-12. 

98 

Vincenza Musardo Talò, // monachesimo femminile: la vita delle donne religiose nell'Occidente 
medievale, Cinisello Balsamo (Milano), Edizioni San Paolo, 2006, p. 25. 
99 Ivi, pp. 26-27. 
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Fondamentalmente le donne che costituiscono i modelli principali del IV secolo sono 
tre: la virgo, la vidua e la mater come ci fa sapere Elena Giannarelli. 



È possibile procedere, quindi, ad una schematizzazione che raggruppi i tre modelli 
principali di donna citati, offrendo per ciascuna categoria l'esempio concreto di quelle 
donne che vissero nel IV secolo e che soprattutto ritroviamo nei testi biografici ed 
autobiografici dei più importanti autori cristiani dell'epoca. 

VIRGO: Macrina (Gregorio di Nissa, Vita sanctae Macrinae), Asella (Gerolamo, 
Ep. XXIV). 

VIDUA: Paola (Gerolamo, Ep. CVIII, nota come Epitaphium sanctae Paulae), le 
Melanie (Vita sanctae Melaniae, attribuita a Geronzio; Paolino di Nola, Ep. XXIX). A 
questi tre personaggi principali possiamo aggiungere le matrone che costituiscono il 
cerchio geronimiano nella Roma degli anni intorno al 384 d.C. 

MATER: Monica (Agostino, Confessiones) e Nonna (Gregorio di Nazianzo, Carmen de 
vita sua). 100 

• La virgo 

La virgo costituisce il modello nuovo di donna in cui si concreta, con maggiore 
evidenza, la dottrina neo-testamentaria e soprattutto l'aspetto soteriologico di essa, che 
determina l'opposizione più netta con la tradizione, sia vetero-testementaria che 
pagana. 101 L'elemento che farà delle donne una forza preziosa in seno alla Chiesa è la 
verginità consacrata, uno stile antico di vita religiosa già noto in tutta l'età classica, che 
però tra IV e V secolo sembrerà tracciare solchi fecondi per l'impianto del 
monachesimo femminile. Nella prima lettera ai Corinzi, san Paolo invitava le donne a 
contemplare la vita verginale (7,25ss) e a preferirla a quella coniugale: «la donna non 
sposata, come la vergine, si preoccupa delle cose del Signore», dice l'Apostolo. Presto, 
dunque, prese a praticarsi l'istituzione e la virtù della verginità, intesa come virtù 
straordinaria, contemplata nell'ascesi domestica e sotto la protezione della propria 
ecclesia. La verginità fu così l'ideale della massima perfezione dello spirito, anche e 



100 Elena Giannarelli, op. cit., Roma, 1980, p. 13. 

101 Ivi, p. 29. 
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soprattutto tra le fanciulle cristiane del IV-V secolo, memori che simile virtù, al tempo 
delle persecuzioni, era stata uno degli elementi caratterizzanti il martirio femminile. Le 
passioni e i testi martiriali narrano con ricchezza di particolari i vari momenti 
persecutori delle vergini, che per niente rinunciavano al loro stato e al loro Cristo e per 

102 

le quali il martirio era vissuto come dies natalis. 

Inoltre, la via della verginità femminile è aperta dalla Vergine Maria. Prima del quarto 
secolo, nessuno ne parla presso i latini: Ambrogio, il grande predicatore della verginità, 
fu il primo ad offrire Maria come esempio alle vergini. Gerolamo ed Agostino gli fecero 
eco. 

Fin dai primi due secoli del cristianesimo, tuttavia, ci furono delle giovani che si 
consacrarono al Signore, sia per volontà dei genitori, sia spontaneamente. Vennero 
chiamate semplicemente «vergini», dalla parola latina virgines che significava 
«fanciulle». Vivevano in famiglia. A partire dal terzo secolo, il numero e l'importanza 
delle vergini si accrebbero e raggiunsero il massimo nel quarto secolo. 104 

I Padri del quarto secolo invitavano le vergini a imitare la Fanciulla di Nazareth 
trattando unitamente tre aspetti: Maria, la Chiesa, le vergini. 105 

Come le vedove, le vergini sono caratterizzate da uno stato di consacrazione. Il 
rito della loro consacrazione ufficiale inizia col IV secolo; non può essere confuso con 
un rito d'ordinazione anche se conferisce alle vergini uno statuto ufficiale nella chiesa e 
le associa, da un certo punto di vista, al clero. 106 

Dalla metà del IV secolo, poi, i padri della Chiesa fecero della condizione della 
verginità femminile un argomento di vasta trattazione, non tanto in termini di questione 
teologica o sociale, ma analizzandola nel solo contesto della vita ascetica, sminuendo 
palesemente l'altra immagine della donna, la Eva, che si configurava come modello 



102 Vincenza Musardo Talò, pp. 21-22. 

103 Anne Marie La Bonnardière, Donne cristiane dei primi secoli, Milano, Editrice Vita e Pensiero, 1962, 
p. 96. 

104 Ivi, p. 97. 

105 Ivi, p. 98. 

106 Severino Dianich, s.v. Donne nella Chiesa, in "Nuovo dizionario di teologia " a cura di Barbaglio G., 
Dianich S., Cinisello Balsamo, Edizioni Paoline, 1988, p.342. 
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femminile storicizzato del peccato e strumento di pericolo spirituale, soprattutto per 
l'uomo. 107 

San Girolamo, attraverso i suoi scritti e il suo epistolario, fa largamente intuire 
che «femminilità» e «virtù» si escludono a vicenda e, quindi, esalta la verginità e 
dichiara corrotte le donne che non la praticano, poiché ogni rapporto sessuale, 
rapportato alla purezza del Cristo, è un atto impuro. 108 

• La vidua 

Allorché il messaggio cristiano incominciò a diffondersi, era in corso una certa 
emancipazione della donna, ed esso recò, perciò, alle anime femminili più sensibili un 
ideale di libertà del tutto sconosciuto fino a quel momento, e che consisteva nello 
scegliere spontaneamente di «servire», ma servire il Signore. Un simile appello trovò 
una prima possibilità di realizzazione nelle vedove, la cui libertà ricordava a san Paolo 
la libertà dei fedeli di Cristo nei confronti della legge mosaica. Non tutte le vedove, 
però, concepivano la libertà in questi termini. Le lettere di san Paolo e, più tardi, gli 
scritti dei Padri della Chiesa, ci rivelano che le donne rimaste vedove in giovane età 
erano assai numerose. 109 Non si trattava, tuttavia, di un ordine religioso, dato che le 
vedove, per lo meno nei primi tre o quattro secoli, non vivevano in comunità, ma nelle 
loro case. In chiesa però avevano un posto riservato e si ricorreva ad esse per alcuni 
servizi comunitari, come la cura degli ammalati e l'assistenza delle donne al momento 
del battesimo. 110 

Però, fin dalle origini della chiesa è stato riconosciuto un posto speciale proprio a 
un gruppo di vedove, nel quale si può discernere il primo cammino verso la vita 
religiosa: il loro stato era di consacrazione a Dio, con una professione di continenza ed 
una missione di preghiera. Nello stesso tempo si dedicavano anche a diverse opere 
caritatevoli. 111 



Vincenza Musardo Talò, op. cit., p. 24. 

108 Ibid. 

109 Anne Marie La Bonnardière, op. cit., pp. 67-68. 

110 Ivi, pp.69-70. 

11 'Severino Dianich, op. cit., p.342. 
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Dal IV La vidua, può essere considerata come la categoria femminile di vera e 
propria rottura: perché se la vergine si chiude in un monastero o conduce vita ascetica in 
casa e se la madre si realizza completamente nell'ambito familiare, la vedova ha vissuto 
e vive più a contatto della società ed ha, anche nella comunità cristiana, un suo ruolo 
ben definito, che si può riassumere in un impegno di carità e di preghiera. Inoltre, la 
vidua è un fenomeno romano; cioè, mentre nelle aree periferiche la donna si realizza o 
come vergine (Macrina, ad oriente) o come madre (Monica e Nonna, rispettivamente in 
Africa ed in Cappadocia), è soprattutto al centro dell'impero che questa immagine nasce 
e trova una sua consistenza. Ciò è legato a determinati presupposti culturali, oltre che 
politici, e ad una concezione diversa della vita femminile. In pratica, la vedova è una 
donna più libera, che agisce, ha interessi nel campo della cultura, viaggia. Il tema del 
viaggio è un elemento costante di queste biografie ed assolve due funzioni diverse: sul 
piano religioso, come pellegrinaggio da occidente ad oriente, assume il significato di un 
approfondimento nella vita della fede. 113 Tra le doti particolari della vidua, insieme 
all'intelligenza, è la saggezza per cui, anche se in realtà si tratta di persone 
giovanissime, si tende a mettere in rilievo la loro vecchiaia che, chiaramente, diventa 
indicazione di gravitasi 

• La mater 

Del tutto diversa si presenta la tipologia della mater, in quanto costituisce il 
modello di donna che si realizza interamente nell'ambito familiare ed è, sia dal punto di 
vista letterario sia dottrinale, molto più semplice delle precedenti. Questa dimensione 
limitata è evidente anche nel fatto che i testi base per la messa a fuoco di questa 
categoria, il De vita sua di Gregorio di Nazianzo e le Confessiones di Agostino, hanno 
una particolare natura trattandosi, rispettivamente, di autobiografia poetica per l'uno e 
di confessio per l'altro. La caratteristica fondamentale della mater è il superamento della 
maternità fisica a favore della dimensione spirituale. È quindi una donna che si realizza 



112 Elena Giannarelli, op. cit., Roma, 1980, p. 49. 

113 Ivi, P.53. 

114 Ivi, P.64. 
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perfettamente all'interno del nucleo familiare del quale, dal punto di vista spirituale, 
costituisce il cardine. 115 

C'è, ad unire le tre tipologie femminili indicate, un motivo che potremmo definire 
come il topos della rivalutazione della donna nei confronti dell'uomo, per cui ella, da 
uno stato di riconosciuta inferiorità rispetto a questi, può divenirgli pari e addirittura 
superiore, grazie all'accettazione della realtà cristiana ed alle virtù che la pratica 
religiosa sviluppa nel singolo. Punto di partenza è la nota affermazione paolina 
dell'uguaglianza di tutti gli esseri in Cristo. Ne è logica conseguenza l'esaltazione 
dell'ideale della virginitas, sia maschile che femminile, come elemento che, in modo 
più diretto, porta l'individuo in una dimensione superiore a quella umana. 116 

L'archetipo comune alle tre tipologie è il modello mariano. Infatti, come fa sapere 
la Giannarelli, gli scrittori cristiani si orientano verso la Scrittura, attingendo a testi 
vetero- e neo-testamentari e soprattutto ai Vangeli, privilegiando fra questi gli Apocrifi 
dove la figura di Maria, presa a modello base per la caratterizzazione della donna 
cristiana, aveva un rilievo ed una importanza particolari. Proprio sulla contraddittoria 
definizione di questa come virgo et mater si fonda quella parte della letteratura cristiana 
che, nel corso dei primi tre secoli, determina la graduale formazione di un ideale mistico 
della donna che avrà piena affermazione nel IV secolo. 117 Maria, dunque, rappresenta il 
termine di riferimento naturale e nella categoria della imitatio Mariae rientra una serie 
di regole di vita che vanno dalla fede e dalla assoluta dedizione a Dio alla più perfetta 
castità. Tuttavia, poiché si tratta di cristiane avviate alla santità, è inevitabile che 
l'archetipo continui ad essere Cristo, il santo per eccellenza. A questi due personaggi, si 
aggiungono modelli letterari costituiti dalle eroine del Vecchio Testamento. A tal 
proposito ricordiamo che le immagini di Anna, Sara e delle altre donne bibliche sono 
più frequenti nelle opere trattatistiche, mentre nella fase di esemplificazione pratica 
prevalgono invece personaggi reali, con i quali gli autori hanno avuto rapporti. Ad 
esempio se Agostino parla di Monica e Gregorio di Nazianzo di Nonna, Gregorio di 
Nissa dedica una biografia alla sorella Macrina e Gerolamo, nel suo ricchissimo 



Ivi, pp. 67-68. 
Ivi, pp. 13-14. 
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epistolario, descrive figure femminili che veramente hanno avuto un peso rilevante nella 
sua vita. 118 

• La diaconessa 

Infine, un'altra categoria, se così possiamo chiamarla, è quella relativa alle 
diaconesse, che come vedremo sembrano avere dei punti in comune con le vedove e le 
vergini. Fin dalle origini, intensa si mostrò la frequentazione delle donne cristiane in 
associazioni di carità e nelle comunità ecclesiali, che numerose fiorivano nelle varie 
urbes dell'impero; qui non erano estranee figure di diaconesse, che ricoprivano ruoli 
praticamente simili a quelli di un ministero proprio degli uomini sacerdoti. 119 

Ripercorrendo, brevemente la storia dalle origini del cristianesimo, si può 
affermare che inizialmente vi erano donne che svolgevano un ruolo importante ed 
occupavano una posizione di privilegio in seno alla comunità cristiana. Tuttavia, i 
successori degli apostoli, come fa notare Epifanio di Salamina, furono tutti uomini e 
mai nella Chiesa cattolica si è dato il caso di una donna rivestita della dignità 
presbiterale. Infatti, la sola funzione che le donne abbiano esercitato è il diaconato. Ma 
devono passare i primi due secoli perché il diaconato femminile assuma carattere di 
consistenza. I compiti assegnati a tale ministero sono la cura delle donne inferme e 
l'assistenza al battesimo delle donne. A partire dal IV secolo, le testimonianze sulle 
diaconesse si fanno numerose in Oriente, tranne che in Egitto, dove non ne troviamo 
traccia. All'inizio del IV secolo, ed ancora nei canoni di Basilio, appare chiaramente che 
le diaconesse non sono considerate come facenti parte del clero. Ma dalla fine dello 
stesso secolo, esse sono annoverate tra i chierici. Inoltre, esse, dovevano essere vergini 
o vedove di un solo marito e il limite di età veniva fissato a quarant'anni. I tentativi per 
introdurre l'istituzione del diaconato femminile tra IV e V secolo in Occidente, non 
ebbero successo. Sino alla fine del XIX secolo, gli storici della Chiesa antica hanno 
identificato spesso le diaconesse e le vedove, ritenendo si trattasse di due diverse 
denominazioni di una sola identica funzione. Ma era un errore, in quanto si trattava di 
due istituzioni profondamente diverse. Infatti, la vedovanza non è una funzione, ma uno 
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stato di vita, elevato ad ideale ascetico e organizzato, per le vedove non più giovani, 
nelle forme di un "ordine delle vedove", così da risultare una specie di ordine religioso 
o, più precisamente, di istituto secolare ante litteram. 120 

Quindi, dapprima, il ministero del diaconato fu affidato ad anziane vedove, e 
resterebbe chiarito, in tal modo, come all'inizio queste donne fossero normalmente 
designate con il nome di "vedove". In seguito, questo stesso ministro fu affidato a 
donne vergini, e per questo il titolo di "diaconessa", a partire dal III secolo, entrò in 

121 

concorrenza con il titolo di "vedova". 

A differenza delle vedove, le diaconesse svolgono servizi ecclesiali ben 
determinati: partecipano alla cerimonia del battesimo delle donne, specialmente 
nell'unzione amministrata prima dell'immersione e nell'accoglienza all'uscita 
dall'acqua, pur non ricevendo il potere di amministrare il battesimo; hanno inoltre il 
compito di visitare e di assistere le donne, specialmente in caso di malattia. La loro 
ordinazione, secondo la testimonianza delle Costituzioni apostoliche del IV secolo, 

122 

aveva valore sacramentale e determinava la loro appartenenza al clero. 

Per quanto riguarda l'ambito orientale Roger Gryson ci parla del ricordo di un 
certo numero di diaconesse orientali, dal IV al VI secolo. Tra queste la più celebre è 
certamente Olimpia, diaconessa di Costantinopoli, legata da grande amicizia a Giovanni 
Crisostomo. Ci sono pervenute diciassette lettere che il santo le scrisse durante i duri 
anni dell'esilio. Palladio la cita più volte nella sua biografia di Giovanni. La Storia 
Lausiaca traccia di lei un ritratto particolarmente elogiativo. I dati di queste due fonti 
sono riuniti in una Vita di Olimpia la diaconessa, redatta poco dopo il 450, che vi 
aggiunge di suo informazioni preziose. Sozomeno, infine, parla di Olimpia in due passi 
della sua Storia ecclesiastica. In conclusione i testi ci ragguagliano ampiamente su 
questa impareggiabile donna. Olimpia nacque tra il 360 e il 370 da una illustre famiglia, 

• 123 

imparentata con re e imperatori. 



Roger Gryson, Conclusione, in // ministero della donna nella Chiesa antica : un problema attuale 
nelle sue radici storiche, Roma, Città Nuova, 1974, pp. 201-202. 

121 Intoduzione, in Roger Gryson, op.cit, p.6. 

122 Severino Dianich, op. cit., p.342. 

123 Roger Gryson, op. cit., p. 169. 
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Al di fuori del gruppo di Giovanni Crisostomo, troviamo altre diaconesse, ma di 
esse abbiamo notizie molto meno dettagliate e spesso ce ne è pervenuto soltanto il 
nome. Il concilio di Costantinopoli del 360 depose Elpidio, vescovo di Satala 
nell'Armenia Prima, tra l'altro perché avrebbe ammesso al diaconato una certa Nettarla 
alla quale le leggi della Chiesa non permettevano di accedere a quella dignità; era stata 
scomunicata, sembra per aver violato dei patti e dei giuramenti. 124 

Della stessa epoca conosciamo un certo numero di diaconesse che furono alla 
direzione di un monastero. Quindi, oltre a Olimpia ed Elisanzia, si possono annoverare, 
Lampadia, amica di Macrina la Giovane, Teodula, superiora del monastero egiziano in 
cui visse sant'Eufrasia, Mariana, amica della nostra Egeria, da lei incontrata nel ritorno 
dal pellegrinaggio a Gerusalemme e Manaride, diaconessa a Gaza sotto il vescovo 
Porfirio. 125 

Resta dunque confermato che la sola funzione che sia stata esercitata da donne 
nella Chiesa universale, è il diaconato. 



III.6. Egeria: pellegrina in Terra Santa e significato del suo 
peregrinare 

Ritornando alla nostra pellegrina, protagonista di questo lavoro, e inserendola in 
questo panorama di pellegrine, si può dire qualcosa a riguardo anche per Egeria, alla 
luce delle cose dette sui pellegrini, su come viaggiassero, quali mezzi utilizzassero e 
così via. Come abbiamo avuto modo di vedere e come ricorda lo studioso Franco 
Cardini, a proposito del viaggio di Egeria dice che : 

Una donna forse non più giovane, comunque ancora in grado anche 
fisicamente di affrontare sforzi e disagi: chè, per quanto non si abbia certo 
torto a ripetere che Egeria viaggiava con ogni evidenza fornita di molte 
comodità e di alquanti privilegi, si deve ciò nonostante ricordare che i 
comforts del IV secolo erano quel che erano: e alla nave, al carro, al cavallo, 
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all'asino, al cammello, la nostra matrona doveva sovente sostituire dure 
marce o - come nel caso del Sinai - penose ascensioni a piedi. 127 

Quindi, sulla scorta dei viaggi dei pellegrini tardo antichi e medievali e delle 
difficoltà insite nei loro viaggi è possibile capire quali siano stati altrettanto i problemi 
della nostra pellegrina. Infatti, come spiega Mariateresa Fumagalli, Egeria, anche se 
coraggiosa, certamente, come tutti i viaggiatori in Terrasanta avrà incontrato i predoni 
che aspettavano al varco i pellegrini e affrontato anche i soliti disagi: il clima, le 
malattie, il cibo e l'acqua scarsi. 1 

Nonostante questi pericoli fossero assai comuni, in quei secoli lontani 
accadeva che alcune donne, non poche, viaggiassero da sole. Succedeva per 
ragioni diverse: pellegrine, regine e nobildonne, badesse, ma anche 
mercantesse, percorrevano a piedi, in groppa al cavallo o all'asino, lungo i 
fiumi o per mare sopra imbarcazioni certo non confortevoli, le regioni 
d'Europa e si spingevano anche più lontano. Raggiungevano i Luoghi Santi, 
come la giovanissima vedova Melania - imitata più tardi da sua figlia e da 
sua nipote - o la beata Marcella, sollecitata da san Gerolamo a «entrare nella 
grotta del Salvatore e a salire pregando il Monte degli Ulivi» insieme a 
lui... 129 

Quello di Egeria è un viaggio di andata e ritorno in Terra Santa, inserendosi 
proprio nella tipologia del pellegrinaggio. Il viaggio durò più di tre anni e si svolse in 
nave fino a Costantinopoli e poi a piedi o su cavalcature o su battelli, attraversando la 
Palestina, l'Egitto, la Fenicia, la Mesopotamia e l'Arabia. Inoltre, Egeria, come tutti i 
pellegrini, è stata attratta dalle reliquie dei vari luoghi visitati e dal canto suo, collezionò 
alcuni souvenirs, se così possiamo definirli. Infatti, oltre alle eulogiae, che erano frutti 
che le venivano offerti dai monaci, collezionò anche, a dire di Franco Cardini, 

1 30 

«souvenirs più impegnativi». 

Quello di maggior rilievo è senza dubbio costituito da una copia delle due 
lettere - di Abgar re di Edessa a Gesù e da questo a quello in risposta - che 
secondo la tradizione costituivano la corrispondenza tra il monarca edesseno 
e il Signore. Si tratta di Abgar V, signore dell'Osroene al tempo di Gesù, il 
quale, secondo una tradizione accolta da Eusebio neh 'Hìstoria ecclesiastica, 
avrebbe scritto a Gesù, della cui fama gli era giunta notizia, pregandolo di 



Franco Cardini, op. cit., p. 17. 
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Mariateresa Fumagalli, Egeria, Galizia IV-V secolo, in 
http://www.enciclopediadelledonne.it/index.php?azione=pagina&id=21 (03/12/2012). 
n9 Ibid. 

130 Franco Cardini, op. cit., p. 26. 
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recarsi da lui per guarirlo di una sua certa malattia; nella sua risposta Gesù 
avrebbe specificato, secondo Eusebio, che la sua missione si limitava alla 
Palestina, ma avrebbe promesso di inviargli un suo discepolo. Egeria 
conosceva già il testo delle due lettere, anzi ci informa di possederne copia 
in Occidente presso di sé; ma aggiunge che il testo che essa aveva ricevuto 
direttamente dalle mani del vescovo di Edessa era più ampio. [...] E 
comunque un fatto che Egeria conosce la leggenda di Abgar in una versione 
molto prossima a quella di Eusebio (è la versione alla quale Rufino avrebbe 
dato vigore in Occidente traducendo la corrispondenza apocrifa tra Abgar e 
Gesù in latino, ai primi del V secolo). 131 

L'Egeria che traspare dall' 'Itinerarium è come dice Agostino Clerici: 

...una donna coraggiosa, capace di evitare il contatto con le "sconcezze" 
nascoste tra le pieghe del viaggio, senza però sottrarsi ad una scioltezza di 
rapporti davvero straordinaria che la mette in dialogo profondo con i luoghi 
e le persone che ella incontra. La femminilità, anzi, appare come il vero 
grimaldello capace di aprire tutte le porte, nel segno della fede ma anche di 
una tenacia che, pagina dopo pagina, fa quasi dimenticare la proverbiale 
debolezza del sesso. Egeria, insomma, ci dà la misura di quella rivoluzione 
culturale e sociale che il cristianesimo stava attuando nella trama ormai 
consunta del mondo antico. 132 

Talvolta, Egeria, nel corso della narrazione, ha ammesso di essere molto curiosa e 

1 

di assillare coloro che l'accompagnavano con continue domande. Ad esempio, 
proprio in Itinerarium 16,3 leggiamo: 

"Tunc ego, ut sum satis curiosa . . ." 
"Allora io, siccome sono molto curiosa..." 

A tal proposito, come abbiamo visto, 134 siccome ai pellegrini era vietata la sete di 
novità e di sapere, caratteristiche che invece si addicevano a quanti viaggiavano per 
motivi di formazione, alla luce di questo, di conseguenza, la curiosità e la sete di 
conoscenza di Egeria vengono a rappresentare una novità assoluta nel mondo dei 
pellegrinaggi. 

L'entusiasmo di Egeria, per tutto il suo cammino, non è mai cessato. Infatti, gli 
uomini che ella ha conosciuto, siano essi preti, vescovi, monaci o sopraintendenti, ai 

131 Ivi, pp. 26-27. 

132 Introd., in Egeria, Diario di Viaggio, Traduzione e note di Elena Giannarelli, introduzione di Agostino 
Clerici, Edizione Paoline, Milano, 1999 p. 11-12. 

133 

Mariella Carpinello, Libere donne di Dio: figure femminili nei primi secoli cristiani, Milano, Arnoldo 
Mondadori Editore, 1997, p. 247. 
134 Cfr. Cap. terzo, III. 1. 
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suoi occhi sono tutti santi per il semplice fatto che si dedicavano alla custodia dei luoghi 
sacri. E ancora dopo tre anni di incontri e di fatiche le sue condizioni di spirito 
rimanevano quelle dell'inizio, il viaggio dentro le Scritture l'aveva accesa d'uno stato 
d'animo febbrile senza cedimenti. Da Gerusalemme ad Antiochia, da Antiochia alla 
volta della Mesopotamia, Egeria continuò a mantenere desta la sua curiosità e a 

135 

guardare con benevolenza indistinta tutti i personaggi che le capitava di conoscere. 

Quindi, proprio nella curiosità e nel desiderio, si potrebbe tradurre quel 
superamento della "fragilità femminile", che permette, quindi, ad Egeria di affrontare 
così un lungo viaggio dall'estremo Occidente (la Gallia meridionale o il nord della 
Spagna) alla Terra santa. 

Possiamo definire Egeria come un'instancabile camminatrice, proprio a causa 
delle innumerevoli tappe che percorre: Gerusalemme e la Palestina sono l'area di 
riferimento, ma da lì ella parte per lunghi giri, che vanno dalla penisola del Sinai al 
fiume Eufrate e ai luoghi degli antichi patriarchi, o, nel senso opposto, fino a Efeso sulle 
tracce dell'evangelista Giovanni, (cfr. paragrafo: itinerario, in Capitolo 1). 

I suoi viaggi erano resi possibili, nelle difficili condizioni dell'epoca, dalla 
rete di strade dell'impero d'Oriente. Si inserivano nell'antica tradizione 
giudaica che andava alla ricerca dei luoghi dei grandi personaggi dell'Antico 
Testamento; in quella dei primi cristiani, che a loro volta amavano ritrovare i 
luoghi in cui aveva agito Gesù; nel desiderio che si andava creando, a volte 
non senza qualche abuso, di ritrovare le tombe dei martiri e dei profeti. 136 

Come si è più volte evidenziato, in questa ricerca e, come sottolinea ancora una 
volta Agostino Clerici, «Il pellegrinaggio è ciò che permette non solamente di conoscere 
un determinato luogo geografico, ma soprattutto di riconoscere che è abitato da Dio, e 

137 

quindi regala una visione nuova». 

Alla luce di questa definizione capiamo, quindi, il vero significato che il 
pellegrinaggio assume per Egeria. 

Egeria vede con altri occhi dopo la discesa dal Sinai ciò che prima non 
poteva vedere che con occhi umani: in mezzo c'è un'esperienza di fede, c'è 

135 Mariella Carpinelle), op. cit, p. 247. 

136 Giancarlo Ballarmi, Cristianesimo e femminilità, in 

http://www.scuolascacchi.com/monografie/crist femminile.htm (19/07/201 1). 
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l'ascolto della Parola di Dio, c'è la testimonianza di coloro che hanno deciso 
di vivere solitari in quel luogo, i monaci {monazontes) o le monache 
(parthenae) che Egeria incontra numerosissimi nel suo itinerario». 138 

Alla luce di ciò che si è detto a proposito del vero significato del pellegrinaggio 
cristiano e delle peculiarità che questo doveva avere per essere definito tale e quindi per 
essere autentico, ancora Agostino Clerici sottolinea il fatto che Egeria non viaggia, 
quindi, per avere conferme storiche o archeologiche, ma per compiere un'esperienza di 
fede. E dalla lettura dell' 'Itinerarium, il dato importante che emerge dal suo viaggio, è 
rappresentato "dall'ottima compagna" di Egeria, ossia dalla pagina scritturistica che, per 
ogni tappa, rappresenta la vera bussola spirituale, che non sbaglia mai e che offre le 
giuste coordinate per comprendere e addirittura rileggere i luoghi stessi secondo una 

139 

prospettiva nuova. 

Nella sua ricerca storica, Giancarlo Ballarmi, evidenzia che è possibile definire il 
pellegrinaggio di Egeria come un pellegrinaggio interiore, perché è proprio in questo 
senso che ella intende il proprio camminare. Infatti, in merito a ciò abbiamo una 
delucidazione dello stesso Ballarmi. 

Nel Sinai, la cui descrizione occupa una parte notevole del testo rimastoci, 
ella ripercorre i passi del popolo ebraico che andava dall'Egitto alla Terra 
promessa. 

In ogni luogo di sosta viene letto il testo biblico che parla di ciò che è 
accaduto (il roveto ardente, il vitello d'oro, la manna...) e alla lettura si 
fanno seguire la preghiera e la celebrazione dell'Eucaristia. 

In questo modo, Ballarmi sottolinea il vero senso del suo viaggio. La pellegrina, 
infatti, «ha l'atteggiamento di stupore di chi riscopre le opere mirabili di Dio come 
qualcosa che dal passato ricade sull'oggi». 140 

Non solo il viaggio, ma tutta la vita diventa così figura dell'Esodo: per 
Egeria, come per ogni cristiano, la vita va compresa come un cammino, che 
ci porta ad abbandonare le false sicurezze per lasciarci guidare dalla mano 
potente di Dio verso il luogo che Lui ha preparato. 141 



138 Ibid. 

139 Ivi, p. 7-8. 

140 Giancarlo Ballarini, Cristianesimo e femminilità, in 
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Egeria compie un viaggio ai margini del movimento monastico orientale, senza, 
però, penetrarvi sino in fondo. E proprio in questo, starebbe il motivo del suo successo 
di scrittrice. Non saprebbe essere altrettanto scorrevole nella narrazione se la sua 
esperienza fosse stata quella di ritirarsi in un eremo, mettersi alla scuola di una eremita, 
tagliarsi davvero tutti i ponti dietro le spalle, entrare nelle coordinate dell'ascesi vissuta, 
che per definizione esclude chi non la pratica. E certo che, in tal caso, non avrebbe 
sentito tanto pressante il bisogno di scrivere e descrivere. La particolare religiosità di 
Egeria si rivela nel fatto che non si recò in Oriente per vivere da monaca o per fondare 
monasteri, ma solo per vedere tombe, sacrari, reliquie, paesaggi, dai quali emana per lei 

142 

il richiamo positivo della sua fede. 

Per Egeria la peregrinazione tra luoghi rituali sembra equivalere alla tomba 
in cui si chiudono Sindetica ed Alessandra, all'eremo di Sarra, all'asceterio 
di Marcella, al cenobio di Paola, alla cella di Taide, Pelagia e Melania la 
Giovane. Per lei è nel viaggio religioso che avviene l'incontro con Dio e la 
cancellazione di sé. Come Paola ed Eustochio, come le due Melarne, Egeria 
è un ponte vivente tra Occidente e Oriente, ma la sua spiritualità sarà molto 
più sentita dai monaci dei secoli a venire. 143 

L'altro elemento importante da menzionare nel viaggio di Egeria è rappresentato 
dal profondo senso di ospitalità che le veniva elargito dai monaci. Infatti, la lunga fatica 
del camminare, veniva attenuata, proprio dal fatto che questi ultimi le offrivano 
l'alloggio e il cibo, facevano da guida e lasciavano come piccoli ricordi, detti "eulogie", 
ossia dei pani e qualche frutto. Egeria vi riscopre così la bontà delle cose semplici: le 
sorgenti e la loro acqua, spesso definita "buonissima"; la freschezza riposante dei fiumi 
e dei giardini (vi è un richiamo al giardino dell'Eden); gli orti, i vigneti, i campi 
coltivati, rispetto ai luoghi aridi; il gusto di un frutto che "fa bene"; il buon sapore di 
certi pesci. 

A tal proposito, Egeria sottolinea più volte l'affabilità dei monaci, soprattutto di 
quelli del Sinai, che, anche se anziani, vanno incontro ai pellegrini e li accompagnano, 
affettuosamente disposti ad alleviare le fatiche dei viaggiatori. 

Come afferma Mariella Carpinello, Egeria è senz'altro la più imitata dai posteri. 
Infatti, dice ancora, che ella ha precorso i tempi con una disinvoltura che meraviglia e 

142 Mariella Carpinello, op. cit., p. 250. 
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che tuttavia è ben spiegabile in quella grande eruzione di capacità intellettuali, di 
apertura mentale e di energie morali che le donne esternano in campo religioso tra il 
quarto e il quinto secolo. Ammesso che sia effettivamente la Galizia la terra originaria 
di Egeria, proprio in quella regione sorgerà la più importante meta dei pellegrini 
dell'Occidente medioevale: il santuario di Santiago di Compostella. Nell'evo venturo, 
difficilmente le donne d'alto lignaggio e di fede ardente godranno della libertà d'azione 
di Antonia Melania, ma potranno ricalcare le orme di Egeria, secondo le nuove tendenze 
della religiosità cattolica. E sarà da uomini del futuro che lei otterrà il riconoscimento 
che le sue contemporanee hanno avuto dai loro compagni di militanza: quello di valere 
per intraprendenza e tempra virile. 144 

Come Egeria, le patrizie romane che s'imbarcano per l'Oriente sono personaggi 
dotati di tratti reali, salvo qualche decoro agiografico nel caso di Melania la Giovane. 
Deliziose proprio perché respirano nel vivo dei fatti, queste donne sembrano trovare una 
comune rappresentanza nell'agiografia di santa Eugenia, risalente al quinto secolo, che 
pare scritta quasi per fare il punto sul periodo trascorso. Vissuta ai tempi delle 
persecuzioni contro i cristiani, l'Eugenia della leggenda assomiglia ad Egeria e alle altre 
ascete che solcarono i mari per raggiungere la Terra Promessa e traduce in calzanti 
allegorie la loro avventura esistenziale. 145 



III.7. Posizioni critiche nei confronti dei pellegrinaggi 

Le posizioni critiche nei confronti dei pellegrinaggi, sono sempre esistite. Infatti, 
possiamo affermare che esse sono antiche quanto i pellegrinaggi stessi. La letteratura 
contro i pellegrinaggi parte con i Padri della Chiesa e percorre tutta la storia del 
cristianesimo. 

Roberto Lavarmi soffermandosi sulle motivazioni psicologiche che hanno indotto 
il pellegrinaggio, afferma che: «anche quando il pellegrinaggio non è esplicitamente 
prescritto da una religione, come nel caso del cristianesimo, gli uomini lo compiono 
ugualmente ora verso una meta, ora verso un'altra. Anzi, anche quando è vietato dalla 

144 lbid. 
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stessa Chiesa, continuano a farlo di nascosto o in silenzio». Il filosofo greco Plotino, 
esponente principale del neoplatonismo, vissuto dal 205 al 270 d.C, ad esempio era 
contrario al pellegrinaggio perché a suo avviso l'uomo doveva liberarsi dalla materia e, 
con una vita virtuosa, cercare la verità dentro se stesso e ricongiungersi a Dio nel 
proprio intimo. Malgrado ciò, i suoi seguaci continuarono a cercare Dio compiendo 
pellegrinaggi. Quindi, devono esistere delle motivazioni soggettivo -psicologiche tanto 
forti da spingere una persona a compiere un pellegrinaggio anche quando ciò si pone in 
contrasto con i suoi interessi materiali, con le sue esigenze, con le norme stabilite e con 
il suo credo religioso. È accertato allora che il pellegrinaggio affonda le sue radici nella 
natura stessa dell'uomo, rappresentando la risposta alla sua sete di assoluto, al suo 
bisogno di sacro, al suo desiderio di felicità. 147 

In particolar modo tra il III e il IV secolo, i pellegrinaggi sono così frequenti che 
già si possono elencare numerosi abusi. Lo stesso san Girolamo, benché compia egli 
stesso il pellegrinaggio, scrive contro questa moda, affermando che molti sono andati in 
Paradiso anche se non sono stati a Gerusalemme. In quella stessa lettera, racconta che a 
Gerusalemme dal regno di Adriano fino a Costantino, sulla collina del Calvario veniva 
adorata dai pagani un'immagine di Giove e sulle mura di Betlemme era diffuso il culto 
di Adone e di Venere. San Girolamo, che si reca a Gerusalemme nel 372 e vi torna nel 
385, racconta che nella città arrivano genti da tutto il mondo e che essa è «colma di tutte 

, 148 

le razze di uomini». 

Le riserve fatte da Girolamo su Gerusalemme sono comprensibili, se si considera 
che nella chiesa primitiva, come osserva Jonathan Sumption, il pellegrinaggio è molto 
spesso motivato da un rifiuto dei valori urbani. Girolamo, parlando di se stesso, dice di 
voler «abbandonare le congestionate città di Antiochia e di Costantinopoli per attirare 
su di lui la misericordia di Cristo nella solitudine della campagna». Per Girolamo si 
tratta di un esilio volontario, di un isolamento sociale e fisico. Il pellegrino per 
Girolamo non è un semplice turista, ma era un monaco. Non importava il luogo del suo 
esilio, come viveva era più importante di dove viveva, ed anche i luoghi della 
crocifissione e della resurrezione non erano di intrinseco valore spirituale, se il 

146 Roberto Lavarini, p. 32. 
U1 lbid. 

148 Ivi, p. 140-141. 
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pellegrino non fosse stato pronto a portare la croce del Signore e a risorgere con Lui. 
Girolamo sapeva bene che le sue idee austere non trovavano il consenso della 
maggioranza dei pellegrini del suo tempo. Ma vai comunque la pena soffermarcisi sopra 
perché Girolamo lasciò al cristianesimo medievale una tradizione e le sue opere 
figurano per dieci secoli dopo la sua morte nell'elenco dei libri che un pellegrino serio 
doveva conoscere. 149 

Gli oppositori del pellegrinaggio in ambito cristiano, coloro che propugnavano 
soprattutto un tipo di pellegrinaggio interiore, non tacquero neppure quando questa 
pratica diventò molto popolare. 1 0 La polemica nel IV secolo, si deve a teologi che nella 
storia del monachesimo hanno avuto un posto di rilievo. Ad esempio, Gregorio di Nissa, 
pellegrino più per necessità che per vocazione, perché solo impegni di politica 
ecclesiastica lo spinsero a Gerusalemme, prende posizione contro la faciloneria di chi 
dava valore salvifico a questa pratica. 151 

Due epistole in particolare ci testimoniano gli argomenti spirituali più diffusi 
contro il pellegrinaggio nel IV secolo: si tratta dell'Epistola 58 di Gerolamo e 
dell'Epistola 2 di Gregorio di Nissa. 

Gerolamo nelVEp. 58, scrive che Antonio e i monaci non hanno mai visitato 
Gerusalemme, eppure le porte del Paradiso si sono aperte per loro, quindi, motivo di 
lode non è essere stati nella Città Santa, ma avervi vissuto bene. 153 

Pure se l'atteggiamento di Gerolamo nei confronti del pellegrinaggio sembra 
essere favorevole, in quanto proprio lui, come sappiamo, aveva sollecitato Paola ed 
Eustachio a compiere il viaggio a Gerusalemme, tuttavia, nella lettera scritta nel 395 a 
Paolino, egli giudica inutile il pellegrinaggio nella città santa, sviluppando ampiamente 
l'argomento dell'interiorità della fede, che non richiede simili prove e non viene affatto 
rafforzata dal viaggio a Gerusalemme. Quindi egli conclude più brevemente che, se i 
luoghi santi non si trovassero in una città anche altrimenti importantissima, come 
Gerusalemme, dove vi sono un pretorio, una caserma, prostitute, mimi e parassiti come 



149 Jonathan Sumption, op. cit., p. 120. 

150 Nota 5, in Introd., Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 8. 

151 Elena Giannarelli, // pellegrinaggio al femminile, op.cit., p.56. 

152 Nota 5, in Introd., Egeria, op. cit., a cura di N. Natalucci, p. 8. 

153 Elena Giannarelli, // pellegrinaggio al femminile, op.cit., p.58. 
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nelle altre città, e se essa fosse frequentata solo da folle di monaci, davvero tutti i 
monaci dovrebbero desiderare di recarvisi; ma le cose stanno all'opposto ed è pazzia 
pensare di ritirarsi dal mondo e abbandonare tutto per farsi monaco, per poi vivere 
all'estero in una città più affollata che la propria. 154 

Anche Gregorio, nella sua Epistola, indirizzata ad un tal Censitore, che gli aveva 
chiesto consiglio sull'opportunità di favorire il pellegrinaggio a Gerusalemme dei 
monaci della Cappadocia, polemizza aspramente contro questa moda. La lettera è 
immediatamente successiva al viaggio che Gregorio stesso aveva compiuto nel 381, su 
incarico del concilio di Costantinopoli, nella provincia d'Arabia, per ristabilirvi l'ordine 
in base alle decisioni del concilio, viaggio che l'aveva portato anche a Gerusalemme. 
Egli afferma preliminarmente che coloro che si sono votati alla vita monastica devono 
prestare attenzione esclusivamente a quanto è scritto nel vangelo, perché anche se alcuni 
monaci ritengono che il pellegrinaggio a Gerusalemme faccia parte della fede, 
quest'opinione non è in nessun modo confortata dalle Scritture, in quanto in esse il 
pellegrinaggio non compare affatto fra le pratiche utili alla salvezza dell'anima. Egli, 
inoltre, afferma che il pellegrinaggio è dannoso allo spirito per quanti hanno scelto la 
vita monastica: il modo di vita di questi infatti, sia uomini che donne, si realizza in 
un'esistenza ritirata e privata, in cui i sessi non hanno rapporti e restano separati, poiché 
sia le donne fra gli uomini che gli uomini fra le donne non tendono a guardarsi 
dall'indecenza. Ma le necessità del viaggio impediscono costantemente la regolarità in 
queste cose e portarono anzi all'indifferenza delle regole. 155 

Gregorio controbatte su l'obiezione che si potrebbe fare alla sua polemica, in 
quanto siccome aveva compiuto pure lui un pellegrinaggio, chiarisce d'esseri recato in 
Arabia per motivi ufficiali e d'essere poi passato a Gerusalemme per analizzare con i 
capi delle chiese locali la situazione che era in preda al grave turbamento e richiedeva, 
quindi, un mediatore. 156 

Interessante è anche ricordare l'ultima parte dell' £p. 2 di Gregorio, attraverso la 
traduzione francese dello studioso Pierre Maraval. 



154 Gabriele Marasco, op. cit., pp. 35-36. 

155 Ivi, p. 22-23. 

156 Ivi, p. 24. 
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«Vous donc qui craignez le Seigneur, louez-le» dans les lieux où vous ètes. 
Un changement de lieu ne procure aucun rapprochement de Dieu, mais, où 
que tu sois, Dieu viendra vers toi, si la demeure de ton àme est trouvée felle 
que le Seigneur puisse habiter en toi et y circuler. Mais si tu as «l'homme 
intérieur» plein de pensées mauvaises, mème si tu es sur le Golgotha, mème 
si tu es sur le mont des Oliviers, mème si tu es dans le tombeau de 
V Anastasia, tu es aussi loin de recevoir le Christ en toi que ceux qui n'ont 
mème pas commencé de le confesser. 157 

«Voi che temete il Signore, lodatelo» nei luoghi in cui vi trovate. Un 
cambiamento di luogo non comporta avvicinamento a Dio, ma, dovunque tu 
sia, sarà Dio a venire da te, purché la dimora della tua anima sia trovata tale 
che il Signore possa abitare in te e camminare con te. Ma se tu hai pieno 
l'uomo interiore di pensieri malvagi, anche se tu stia sul Golgota, anche se 
sul monte degli Ulivi, anche se nella tomba dell' Anastasi, sei tanto lontano 
dal ricevere in te stesso Cristo quanto coloro che non l'hanno conosciuto per 
niente. 158 

In questo passo, con cui Gregorio sta concludendo la sua lettera, si evince un 
invito a vivere la propria fede laddove ciascuno si trova. Si può osservare, quindi, come 
le parole di Gregorio di Nissa, risultino estremamente attuali. Infatti, lontane dal 
demotivare la prassi del pellegrinaggio, ne svelano l'unico significato autenticamente 
cristiano. Esso, infatti, nasce necessariamente sul terreno della fede e deve svolgersi in 
una dimensione di fede. 159 Infine, Gregorio conclude la lettera sottolineando che la 
visita ai luoghi santi non ha in alcun modo accresciuto la saldezza della sua fede 
esortando Censitore affinché consigli ai suoi monaci di lasciare il corpo per andare 
verso Dio. Quindi, il vero cammino da intraprendere è quello che porta l'uomo dalla 
realtà fisica a quella spirituale, dalla vita nel corpo a quella nel Signore, non il passaggio 
dalla Cappadocia in Palestina. 160 

Secondo Gabriele Marasco è poi comprensibile che Gregorio, reduce da un 
viaggio, fosse assai più impressionato dagli aspetti materiali di esso e più portato a 
condannarli, mentre Gerolamo che viveva da tempo a Gerusalemme, era più portato a 
sviluppare l'argomentazione basata appunto sull'interiorità della fede. La testimonianza 
di Gregorio apporta una conferma delle condizioni negative del pellegrinaggio, dovute 



Pierre Maraval, Grégoire De Nysse, Lettres, introduction, texte critique, traduction, notes et index par 
P. Maraval, Sources chrétiennes 363, Paris, Les éditions du Cerf, 1990, pp. 120-121. 
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Mia traduzione. 

159 Introd., in Egeria, op. cit., Ediz. Paoline, pp. 13-14. 

160 Gabriele Marasco, op. cit., p. 24. 
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sia alla promiscuità a cui erano costretti i pellegrini e dal conseguente pericolo di 
corruzione, sia le condizioni in cui si trovava allora Gerusalemme: l'afflusso di un 
grandissimo numero di forestieri, le necessità e le opportunità offerte dalla loro 
sistemazione, dal loro sostentamento e dai loro svaghi dovevano aver fatto fiorire tutta 
quella serie di attività, come appunto la prostituzione e gli spettacoli, che sono 
normalmente collegate con la presenza di molti forestieri, attività che uomini di fede 
come Gregorio e Gerolamo non potevano che riprovare, inducendoli così a considerare 
la Gerusalemme contemporanea una città del tutto lontana da quell'ideale religioso che i 
pellegrini vi andavano invece ricercando. 161 

Ben presto, quindi, privati ed istituzioni ecclesiastiche s'impegnarono a risolvere 
qualche problema. In primis, si cercò di risolvere proprio il problema, materiale e 
morale, posto dalle difficoltà d'alloggio e dalla conseguente promiscuità a 
Gerusalemme e nelle tappe intermedie del pellegrinaggio. Sorsero nel tempo numerosi 
monasteri e ostelli religiosi, in cui uomini e donne venivano ospitati separatamente 
(collegata alla pratica dei doppi monasteri, così diffusa nella tarda antichità e in tutto il 
Medioevo), ovviando almeno ad uno degli inconvenienti segnalati da Gregorio, non 
solo risolvendo il problema pressante dell'alloggio, ma anche attenuando i dubbi, i 
sospetti ed i pettegolezzi che potevano essere originati dal carattere promiscuo dei 
pellegrinaggi. 162 

Per quanto concerne la polemica contro il pellegrinaggio al femminile è possibile 
affermare che essa sorge insieme all'antica diffidenza per la donna che viaggiando tende 

1 fati 

ad assumere visibilità in pubblico. Per le critiche, sui pellegrinaggi femminili, quindi, 
si pone l'accento sui pericoli a cui le donne viaggiatrici potevano andare incontro. 

A questo proposito interviene nuovamente Gregorio dicendo che una donna non 
poteva compiere il pellegrinaggio senza avere qualcuno che la proteggesse, perché 
proprio a causa della sua debolezza fisica, doveva essere aiutata a montare sulla bestia 
da soma e a discenderne e inoltre doveva essere sostenuta sui terreni difficili. Pertanto, 
sia che un familiare si prendesse cura di lei, sia che una persona pagata le prestasse i 
suoi servizi, in ogni caso la sua condotta non poteva sfuggire al biasimo, poiché né 

161 Ivi, pp. 36-37. 

162 Ivi, p. 37. 
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93 



quando s'appoggiava ad uno straniero né quando lo faceva con un familiare rispettava la 
regola della castità. 164 

Ancora, si ricordino le parole di Elena Giannarelli, quando menziona la Lettera 
alle vergini che erano andate a pregare a Gerusalemme e ne erano tornate di Atanasio 
di Alessandria, della metà del IV secolo, in cui l'autore si rivolge ad ascete che erano 
appena rientrate in Egitto dalla Terra Santa, consolandole, comprendendo il loro pianto 
dovuto al fatto di aver lasciato quei luoghi straordinari, ma al tempo stesso le 
rimprovera dicendo che la loro tristezza è fuori luogo. 165 

la presenza fisica in Terra Santa non è essenziale: chiunque viva una vita 
cristiana porta sempre con sé i luoghi santi. Gerusalemme, ossia Cristo 
stesso, è costantemente presente accanto alle vergini, anche nella loro casa, 
purché esse seguano il cammino della vera parthenia, intesa come purezza 
nell'anima e nel corpo. La vita di un cristiano qualunque, ma in particolare 
dell'asceta, uomo o donna, è ricerca costante di santità: Gerusalemme si può 
trovare ovunque. 166 

A tal proposito, evidenziamo ancora le parole di Gregorio, che sembrano prendere 
una direzione atanasiana, come sottolinea la Giannarelli, e che potrebbero in un certo 
senso riassumere il vero significato di tutto il discorso, ossia che: «la grazia di Dio è 
uguale dovunque, non è più grande a Gerusalemme che altrove. L'uomo interiore deve 
prevalere su quello esteriore e poiché lo spirito soffia dove vuole, i credenti ne sono 

167 

partecipi in proporzione alla loro fede, non in rapporto ai loro viaggi». 

Dieci anni dopo, il cammino di Gregorio viene esemplificato concretamente dalla 
sorella Macrina che, «nel chiuso del suo monastero, lasciato il saeculum, acquisisce 
andreia, ossia forza e virtù tipica dell'uomo, ideale di perfezione umana, agisce secondo 
filosofia e diviene angelo, vivendo nella carne senza cederne alle pulsioni». 

Infine, ritornando ad Egeria e in riferimento alla lettera di lode scritta da Valerio, 
per concludere l'intero discorso sul pellegrinaggio, sul suo significato e sui suoi 
pericoli, ci piace citare le parole di Franco Cardini che dice: 



164 Gabriele Marasco, op. cit., pp. 23-24. 
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Era una lode altissima innalzata ai beni spirituali [...], la vita peregrinante su 
questa terra, l'esistenza passata lontano dalla patria terrena a preparare il 
proprio ingresso in quella celeste. Era l'esperienza attuata e propagandata da 
santi come Gerolamo, il quale peraltro aveva ribadito più volte e in più 
occasioni che non era il pellegrinaggio in sé e per sé a santificare, bensì il 
tipo di vita che durante il pellegrinaggio si conduceva. Anzi, il viaggio a 
scopo d'istruzione religiosa o di devozione era vivamente sconsigliato per i 
rischi spirituali - non minori dei pericoli fisici - ai quali esponeva: e 
chiunque partisse era tenuto a prendere tutte le misure atte a ridurre quei 
pericoli al minimo. 169 



Franco Cardini, op. cit., p. 5. 



CONCLUSIONE 



Alla luce dei fatti menzionati in questa ricerca, si può affermare che il 
pellegrinaggio è un fenomeno comune a molte religioni. In particolar modo, quello 
trattato qui, ossia quello cristiano deriva direttamente dalla Bibbia ed ha come 
principale meta Gerusalemme e la Terra Santa. Fu soprattutto a partire dal IV secolo 
d.C, grazie alla libertà religiosa sancita dall'editto di Milano e alla costruzione dei primi 
santuari cristiani, che il pellegrinaggio in Terra Santa ricevette un forte impulso. Uomini 
e donne da ogni parte d'Europa si misero in cammino alla ricerca delle tracce 
dell'esistenza storica di Gesù: i loro diari di viaggi forniscono testimonianze uniche che 
ancora oggi orientano il lavoro di studiosi e ricercatori. 

Dall'analisi storica risulta che anche nei periodi in cui il pellegrinaggio non solo 
non è stato raccomandato, ma sconsigliato o addirittura proibito, i viaggi di fede e di 
speranza non hanno mai cessato del tutto di essere compiuti. Si può quindi affermare 
che l'esigenza del pellegrinaggio ha le proprie radici nella natura stessa dell'uomo. 
Infatti, i pellegrinaggi costituiscono un elemento di lunga durata tanto che si alternano 
nella storia periodi di grande entusiasmo e periodi di riserve, se non addirittura di 
rifiuto. In generale tutto ciò che si dice e che si è detto, a proposito dei pellegrinaggi e 
dei pellegrini vale sia per il periodo tardo-antico, medievale, ma anche per periodi più 
recenti. Solo il periodo che va tra il XIX e il XX secolo ha introdotto dei cambiamenti 
rivoluzionari: ad esempio, i treni e gli aerei hanno facilitato i viaggi, rendendoli più 
spediti. Tutto questo, però, ci fa pensare a degli inconvenienti come la velocità e la 
comodità, che a nostro dire non rispecchiano le caratteristiche tipiche del 
pellegrinaggio. Quindi, proprio per questo, ancora oggi si trovano sulle strade che 
conducono ai santuari persone che rinunciano alle comodità, per viaggiare così, come si 
suol dire, per pedes apostolorum, ossia a piedi come gli apostoli. 
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A proposito di pellegrinaggi e di scritti legati ad essi, nell'antichità risulta al 
quanto difficile trovare delle testimonianze, tanto più se questi erano compiuti da donne. 
Questo deriva dal fatto che delle donne antiche non è stato tramandato molto, però 
qualche traccia è rimasta, a volte scoperta casualmente, in epoca tarda. Ed è proprio il 
caso dell'Itinerarium Egeriae, oggetto principale di questo lavoro. 

Quello di Egeria è senza dubbio il racconto di viaggio più famoso e più 
interessante per i numerosi elementi che lo rendono davvero unico nel panorama delle 
varie fonti del IV secolo. Allora diventa unico, perché è un vero e proprio reportage di 
viaggio della fine del IV secolo, scritto direttamente dalla protagonista; ancora, unico 
perché è una donna a testimoniare un'esperienza, che anche se vissuta da altre figure 
femminili del suo periodo, solitamente ci viene raccontata da altri; unico, infine, perché 
attraverso le parole di Egeria comprendiamo appieno il particolare interesse rivolto ai 
monaci delle regioni desertiche, veri baluardi della spiritualità più autentica. L'enfasi e 
la puntigliosità con cui Egeria ci racconta l'incontro con gli eremiti che "affollano" il 
Sinai, il monte Tabor, la Mesopotamia ci fa avvertire maggiormente la mancanza della 
prima parte dell'opera andata perduta, che conteneva il pellegrinaggio in Egitto e nella 
Tebaide. 

Fin dalla scoperta del manoscritto, incompleto e frammentario, nel 1884, 
un'ampia e controversa letteratura si è soffermata sull'identità della scrittrice, sulle sue 
date, sul luogo di origine e sul rango sociale, sui dettagli archeologici e geografici del 
resoconto, e soprattutto sul suo linguaggio, considerato un eccezionale esempio di latino 
volgare. 

Sulla lingua e la cultura di Egeria si è discusso ampiamente e si è notato come 
essa sia molto vicina al sermo cotidianus, ossia la lingua parlata, lasciando intendere 
quasi si tratti di una lingua povera, rozza. In realtà, si è visto, però, che la sua lingua non 
trascura dati appresi a scuola e, che nel suo Itinerarium sono riportati elementi che 
fanno parte certamente della tradizione letteraria, in quanto è evidente un'armonia di 
forma e di contenuto. Inoltre, da un punto di vista linguistico e stilistico, l'opera appare 
originale, in certo qual modo inconfondibile, tanto più se la si confronta con altri 
itineraria della medesima età o di tempi successivi che sono interminabili cataloghi di 
luoghi visitati. 



97 



Dal momento che l'opera era una serie di epistole (oppure una sola lettera), 
comporta che essa potesse non aver avuto un titolo. Tuttavia, è il Gamurrini che creò il 
titolo Peregrinatio, mentre nei cataloghi di Limoges il testo viene ricordato come 
Itinerarium. È plausibile che il titolo Itinerarium sia stato attribuito per analogia con 
altre opere di contenuto affine, come l'Itinerarium Burdigalense o V Itinerarium 
Antonini Piacentini. Però ciò che rende lo scritto aretino un unicum sta nel fatto che 
Egeria non fa un semplice elenco delle mutationes o mansiones, o dei numerosi luoghi 
santi, come l'Itinerarium Burdigalense. Infatti, il suo racconto è vivo, pieno di ricordi 
ed emozioni personali ma anche corali, in quanto la pellegrina non manca mai di 
descrivere la partecipazione e la commozione di tutto il popolo dei pellegrini. Per 
questo l'unico titolo italiano adeguato all'opera sembra essere quello che ha dato Elena 
Giannarelli alla sua edizione del manoscritto aretino: Diario di viaggio. 

E se poco sappiamo della personalità dell'autrice anche dal punto di vista socio- 
culturale, e meno ancora da quello più propriamente intimo, ci resta se non altro la 
possibilità di azzardare non troppo ardite ipotesi su quel che la parte perduta del suo 
scritto potrebbe dirci in relazione agli itinerari seguiti, alle tappe, alle condizioni di 
viaggio. Se il codice aretino di Egeria non fosse l'unico ad averci tramandato memoria 
del suo viaggio, o quanto meno se non fosse mutilo, noi avremmo un quadro più chiaro 
di chi la nostra pellegrina fosse, del perché viaggiasse, in che rapporto fosse con quelle 
devote amiche le quali figurano sue interlocutrici. Notizie del genere, in modo più o 
meno preciso e più o meno diretto, si ricavano dalle parti iniziali o finali di scritti di 
questo tipo: e sono appunto queste le parti che ci mancano. Le lacune del codice aretino 
potrebbero anche, in linea molto teorica, venir un giorno colmate dalla scoperta di un 
nuovo manoscritto: intanto, però, disponiamo di molti strumenti adatti a ricostruire, 
indirettamente e in qualche misura ipoteticamente, il contenuto. 
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